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VORWORT 


Die vorliegende Arbeit ist das Ergebnis eines Gespräches, das ich in 
meiner Assistentenzeit mit den Kolleginnen und Kollegen, den Vorge- 
setzten, den Studierenden, kurz: den academic friends an der Bonner 
Universität geführt habe. Das Gespräch ist noch lange nicht beendet. Ich 
will mit dieser Publikation einen unvollständigen Zwischenbericht wei- 
tergeben, dessen Mitteilung vielleicht auch für andere Leserinnen und 
Leser von Interesse ist, und sie damit gleichzeitig um Ergänzung und 
Korrektur bitten. In diesem Gespräch geht es um Anthropologie, um die 
Frage nach der Besonderheit und der Würde des menschlichen Lebens. 
Die Gesprächspartner beschäftigen sich mit Theologie und Ethik, Philo- 
sophie, Geschichtswissenschaft, Jurisprudenz und Naturwissenschaft. 
Eine der Fragen, die sie stellen, lautet: Was meint denn „die Alte Kir- 
che“? Dieses hier ist der Versuch einer vorläufigen Antwort (zu der be- 
reits die Anführungszeichen im letzten Satz gehören). 

Die Arbeit wurde im Sommersemester 2005 als Habilitations- 
schrift eingereicht und im folgenden Wintersemester von der Evange- 
lisch-Theologischen Fakultät der Friedrich-Wilhelms-Universität Bonn 
als Teil der Habilitationsleistung für die facultas docendi im Fach Kir- 
chengeschichte angenommen. Neuere Literatur ist, soweit mir das mög- 
lich war, bis zu diesem Zeitpunkt berücksichtigt worden. 

,Unvollstándig* ist meine Antwort nicht zuletzt deshalb, weil sie 
sich zwangsläufig nur auf einen Teil der „Alten Kirche“ beziehen kann 
und erst recht nur auf einen Teil der überlieferten Dokumente ,,des 
christlichen Denkens“— worauf die gestellte Frage aber oft ganz aus- 
drücklich abzielt. Konkret heißt dies, daß weder bei der Auswahl der be- 
rücksichtigten antiken Autoren noch bei den behandelten Detailfragen 
Vollständigkeit erreicht werden kann, so daß diese Studie von vornhe- 
rein einen fragmenthaften Charakter hat. Die jeweilige Auswahl selbst 
ist insofern bereits ein Teil meines Antwortversuches. Ich bin mir be- 
wußt, daß man oft auch anders hätte entscheiden können. So hörte etwa 
die christliche Geistesgeschichte nach Augustin und den kappadokischen 
Vätern keineswegs auf. Ein Kapitel über Johannes Philoponos beispiels- 
weise habe ich nicht zuletzt nach Rücksprache mit den Herausgebern der 
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Reihe wieder gestrichen, weil niemanden damit gedient ist, wenn das 
alles nicht mehr zwischen zwei Buchdeckel paßt. Deshalb ist das Projekt 
alles andere als abgeschlossen, und ich freue mich darauf, vielleicht auch 
noch in Zukunft weiter an dieser Frage arbeiten zu diirfen. 

Allen Gesprächspartnern sei an dieser Stelle deshalb in der aus- 
driicklichen Hoffnung auf weiteres gemeinsames Fragen, Reden, Suchen 
und Finden allerherzlichst gedankt. Einige von ihnen will ich an dieser 
Stelle ausdriicklich nennen: An erster Stelle meinen verehrten Lehrer 
Professor Dr. Wolfram Kinzig, dessen Einfluß auf seinen Schüler, denke 
ich, allenthalben zu spüren ist. Außerdem dem Zweitgutachter Professor 
Dr. Giinter Bader fiir seine geneigte Lektiire und positive Beurteilung, 
sowie PD Dr. Sebastian Gratz, Dr. Frank Surall, Dr. Gavin Hyman und 
Jochen Flebbe, den Professoren Dr. Dr. Klaus Thraede, Dr. Michael 
Meyer-Blanck, Dr. Konrad Stock, Dr. Markus Vinzent und Dr. Mein- 
hard Hilf. Nicht zuletzt danke ich allen Studierenden, mit denen ich in 
meinen Lehrveranstaltungen so manche Frage besprechen konnte, und 
den Teilnehmerinnen und Teilnehmern der kirchengeschichtlichen So- 
zietät, deren Diskussionen und Anfragen ebenfalls ihren Niederschlag in 
diesem Buch gefunden haben. 

Weil aus diesem Projekt trotz der Anforderungen des univer- 
sitären Alltags in einer relativ überschaubaren Zeit die vorliegende Pub- 
likation wurde, haben sich die Hilfskräfte der Abteilung für Kirchenge- 
schichte mit ihrer unbezahlbaren Hilfe bei der Suche nach Quellentexten 
und Sekundärliteratur, bei der Erstellung der Indices und anderem mehr 
meine Dankbarkeit verdient: Sebastian Moll, Dirk Bachmann, Arnim 
Speck, Mareike Schwalenstöcker und Susanne Drees. Schließlich danke 
ich in gleicher Weise den Herausgebern der Reihe Supplements to Vigili- 
ae Christianae und dem anonymen Gutachter des Verlages Brill für sei- 
ne freundliche Beurteilung und hilfreichen Hinweise. 

Gewidmet sei das Buch meiner Frau Alexia—no need to say more. 


Bonn, Ostern 2006. 


ERSTES KAPITEL 
EINLEITUNG 


1.1 ANTHROPOLOGIE, MENSCHENWURDE UND MENSCHEN- 
RECHTE—DAS PROBLEM 


Die Frage nach der Würde des menschlichen Lebens, wie sie gegenwär- 
tig wieder kontrovers diskutiert wird,' ist auch in der Antike ein Feld 
philosophischer Auseinandersetzung gewesen. Schon in dieser Zeit wur- 
den etwa der Gegensatz zwischen Mensch und Tier, belebter und unbe- 
lebter Materie und die Frage nach „natürlichen“ Menschenrechten in den 
Blick genommen.” Auch wenn die Menschenwürde in vielen Menschen- 
rechtsproklamationen des 20. Jahrhunderts als die Grundlage für die Ex- 
istenz von „allgemeinen Menschenrechten“ angeführt wurde, so ist der 
neuzeitliche Anfangspunkt dieser Ideen doch zunächst in der Diskussion 
um unverlierbare Rechte beziehungsweise die negative Erfahrung des 
Vorenthaltens solcher Fundamentalrechte zu suchen. Während es im 
18. Jahrhundert der Kampf um politische Rechte war, der zur Formulie- 
rung von allgemeinen menschlichen Rechten führte, hat sich nach den 
Ereignissen und den Erfahrungen namentlich des 2. Weltkrieges die Er- 
kenntnis der Notwendigkeit nicht verhandelbarer, ethisch fundierter 
Menschenrechte durchgesetzt. Die Menschenrechte, wie sie von der Ge- 
neralversammlung der Vereinten Nationen 1948 proklamiert wurden, ha- 
ben sich nach Ansicht vieler geradezu zur Grundlage eines „Weltethos“ 
entwickelt.” Die Bedeutung und Evidenz von Menschenwürde und Men- 
schenrechten ließen sich nach ihrer Negation durch die Gewaltherrschaft 


j Vgl. nur die derzeitigen Debatten in der Bioethik oder die jüngste Auseinander- 


setzung um Artikel 1 des Grundgesetzes in der Rechtswissenschaft (dazu zuletzt die Kom- 
mentierungen von Matthias Herdegen, Art. 1: Theodor Maunz/Günter Dürig u.a., Kom- 
mentar zum Grundgesetz, München 1958ff/44. Erg.-Lfg. 2005; Horst Dreier, Art. 1: ders. 
[Hg.], Grundgesetz-Kommentar, Bd.1, 2. Aufl. Tübingen 2004, 139-231; Hans Hofman, 
Art. 1: Bruno Schmidt-Bleibtreu/Franz Klein [Hg.], Kommentar zum Grundgesetz, 
10. Aufl. München 2004, 124-167; Wolfram Höfling, Art. 1: Michael Sachs [Hg.], Grund- 
gesetz. Kommentar, 3. Aufl. München, 2003, 78-114; vgl. zur Debatte zuletzt Martin Net- 
tesheim, Die Garantie der Menschenwürde zwischen metaphysischer Überhöhung und 
bloBem Abwägungstopos: AOR 130 [2005] 71-113). 


2 So z.B. bei Alkidamas, Platon, Cicero u.a. 


P Der Begriff eines „Weltethos“ wurde in jüngerer Zeit in diesem Sinne von dem 


christlichen Theologen Hans Küng vertreten. Vgl. nur zuletzt u.a. Hans Küng/Jürgen Hoe- 
ren, Wozu Weltethos? Religion und Ethik in Zeiten der Globalisierung. Hans Küng im Ge- 
spräch mit Jürgen Hoeren, Herder-Spektrum 5227, Freiburg/Basel/Wien 2002; ders. (Hg.), 
Dokumentation zum Weltethos, Serie Piper 3489, München/Zürich 2002; ders., Weltethos 
für Weltpolitik und Weltwirtschaft, 3. Aufl. Darmstadt 1998; ders., Projekt Weltethos, 
3. Aufl. München 1991/1996. 
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des Nationalsozialismus von niemandem mehr bestreiten.* Рай es einen 
großen Unterschied zwischen allgemeiner Bewußtwerdung und vollstän- 
diger Durchsetzung der Menschenrechte gibt, hat die Nachkriegsge- 
schichte freilich überdeutlich gezeigt.” Damit ging auch eine überaus 
produktive Zeit für die geistesgeschichtliche Aufarbeitung der Anthro- 
pologie einher. Viele „Klassiker“ der historischen Anthropologie ent- 
standen zwischen 1947 und dem Anfang der 1960er Jahre.° Da dies be- 


$ Vgl. dazu etwa Ian Kershaw, Die Auslöschung der Menschenrechte in Nazi- 


Deutschland: Olwen Hofton (Hg.), Menschenrechte in der Geschichte, Frankfurt 1995, 
236-269. 


5 i А "m 
Bemerkenswerterweise handelt es sich bei einer der ersten Untersuchungen zum 


rómischen Wertbegriff dignitas, der für die folgende Arbeit im Zusammenhang mit der 
Menschenwürde von besonderem Interesse ist, um die Rektoratsrede Hans Drexlers aus 
dem Jahr 1943, der sich damit nach eigenem Zeugnis gegen einen nationalsozialistischen 
Wissenschaftsbegriff zur Wehr setzte, wie er vom Leiter des rassenpolitischen Amtes der 
NSDAP, Gross, unmittelbar davor vorgetragen worden war (Hans Drexler, Dignitas: 
Richard Klein [Hg.], Das Staatsdenken der Rómer, WdF 46, Darmstadt 1966, 231-254). 
Freilich dient Drexler dieser Begriff dann dazu, seine eigene, aus der dignitas des Amtes 
im Rahmen der nationalsozialistischen Weltanschauung legitimierte Führerrolle in Univer- 
sitat und Gesellschaft zu untermauern. Zur Person Drexlers s. Cornelia Wegeler, ,,...wir 
sagen ab der internationalen Gelehrtenrepublik“. Altertumswissenschaft und Nationalso- 
zialismus. Das Góttinger Institut für Altertumskunde 1921-1962, Wien/Kóln/Weimar 
1996, 244-254. Die Erforschung „römischer Wertbegriffe“ in der Nachfolge Drexlers ist in 
diesem Zusammenhang auch nach 1945 immer wieder in den Verdacht gekommen, der na- 
tionalsozialistischen Weltanschauung Sympathien entgegenzubringen, weil sich eine ge- 
dankliche Nähe auch für andere Protagonisten dieses Forschungskonzeptes nachweisen 
ließ, was sich teilweise mit biographischen Hintergründen vermischt (vgl. etwa die Kriegs- 
vergangenheit des im folgenden häufiger zitierten Viktor Póschl) Einen völligen 
Neuanfang versucht seit 1997 der Teilbereich „Der römische mos maiorum: Werteordnung 
und literarische Kommunikation“ des Sonderforschungsbereiches „Institutionalität und Ge- 
schichtlichkeit an der Technischen Universität Dresden. Bisher sind dazu erschienen: An- 
dreas Haltenhoff/Andreas Heil/Fritz-Heiner Mutschler (Hg.), O tempora, o mores! Römi- 
sche Werte und römische Literatur in den letzten Jahrzehnten der Republik, BAK 171, 
München/Leipzig 2003; Maximilian Braun/Andreas Haltenhoff/Fritz-Heiner Mutschler 
(Hg.), Moribus antiquis res stat Romana. Römische Werte und römische Literatur im 3. 
und 2. Jh. v. Chr, Beiträge zur Altertumskunde 134, München/Leipzig 2000. 


$ So z.B. Max Pohlenz, Der hellenische Mensch, Góttingen 1947. Pohlenz war ein 
älterer Kollege Drexlers in Göttingen, erhielt—trotz seiner bis dahin einigermaßen loyalen 
Haltung zum Regime—1937 kurzfristiges Lehrverbot und stand den Forschungen Drexlers 
offenbar reserviert gegenüber. Vgl. zu seiner Person Wegeler, Altertumswissenschaft und 
Nationalsozialismus, 84-89 und 229-234. Die Epoche 1933-1945 ist auch für das 
Verständnis der anderen bis Anfang der 1960er Jahre entstandenen anthropologischen 
Entwürfe wichtig. Vgl. noch Michael Landmann (Hg.) De homine. Der Mensch im 
Spiegel seines Gedankens, OA 1/9, Freiburg/München 1962; Heinrich Karpp, Probleme 
altchristlicher Anthropologie. Biblische Anthropologie und philosophische Psychologie bei 
den Kirchenvátern des dritten Jahrhunderts, Beitráge zur Fórderung christlicher Theologie 
44/3, Gütersloh 1950. Für die evangelische Theologie bestimmend wurde aber vor allem 
Felix Flückiger, Geschichte des Naturrechts I. Altertum und Frühmittelalter, Zürich 1954 
(dazu kritisch aber bereits Hans Reiner, Antike und christliche Naturrechtslehre. Zu 
Flückigers ,,Geschichte des Naturrechts *: ARSP 41 [1955] 528-561, 561: ,,Fliickigers 
Buch ... [ist offenbar beherrscht] vom Geist dogmatischer Konstruktion, der von einer 
großen Bewegung des Glaubens und der Theologie getragen wird, dessen Produkt uns aber 
hier durch das Ausmaß seiner konstruierenden Voreingenommenheit in Verbindung mit 
Unkenntnis, Übersehen oder leichtfertigem Beiseiteschieben unbequemer geschichtlicher 


EINLEITUNG 3 


gleitet wurde von einer erneuten Diskussion um Rechtsnormen unabhän- 
gig von einem positiven Recht (insbesondere in der Rechtswissenschaft), 
hat man diese Zeit insgesamt auch schon als die Epoche der „Natur- 
rechtsrenaissance“ bezeichnet.’ 

Zahlreiche Menschenrechtsdokumente des 20. Jahrhunderts be- 
gründen die formulierten Menschenrechte und -pflichten ausdrücklich 
mit dem Begriff der menschlichen Würde/dignity. Neben der UN-Reso- 
lution 217 (der „Allgemeinen Erklärung der Menschenrechte“) von 1948 
ist hier etwa an das bundesdeutsche Grundgesetz von 1949, an die Euro- 
päische Konvention zum Schutz der Menschenrechte und Grund- 
freiheiten von 1950, an die UN-Menschenrechtspakte des Jahres 1966 
oder zuletzt an den Artikel 1 der Grundrechtecharta der Europäischen 
Union zu denken. Auch ethische Diskurse, etwa in der aktuellen Bio- 
ethikdebatte, berufen sich häufig—manche meinen zu häufig—auf 
diesen Begriff.” Sie beziehen sich damit auf ein ganz bestimmtes anthro- 
pologisches Konzept, das seit dem 17. Jahrhundert weite Verbreitung in 
der Literatur gefunden hat. Wesentlicher Inhalt ist die Idee einer 
menschlichen Natur, die erstens allen Menschen gemein und zweitens 
Grundlage für ein allgemeines Menschenrecht ist. Damit ist noch nicht 
unbedingt eine „Naturrechtstheorie“ verbunden—je nachdem, wie man 
diesen inzwischen höchst mißverständlichen Begriff verwendet,” der 
traditionellerweise entweder als Grundlage eines positiven 
Rechtssystems'” oder eines ausdifferenzierten Sittengesetzes (mit Rech- 
ten und Verpflichtungen)! angesehen wurde." 


Tatsachen schon fast an die Geschichtskonstruktionen totalitárer politischer Weltanschau- 
ungssysteme erinnert“). Vgl. zu Flückigers von der dialektischen Theologie geprägten 
Ansatz zuletzt Eberhard Schockenhoff, Naturrecht und Menschenwürde. Universale Ethik 
in einer geschichtlichen Welt, Welt der Theologie, Mainz 1996, 32-34. 


Zur Vorgeschichte dieser Hochzeit der anthropologischen Forschung gehórt die 
Entdeckung der Anthropologie als ein eigener Überlieferungsstrang der Philoso- 
phiegeschichte nach dem 1. Weltkrieg, etwa bei Max Scheler, Mensch und Geschichte, 
Schriften der Neuen Schweizer Rundschau, Zürich 1929; ders., Die Stellung des Menschen 
im Kosmos, Darmstadt 1928 (16. Aufl. Bonn 2005), und Bernard Groethuysen, Philoso- 
phische Anthropologie, HPh, München 1928. 


ý Lohmann, Zwischen Naturrecht und Partikularismus, 239-244. Vgl. zur damaligen 


Diskussion nur etwa den Band Franz Böckle/Ernst-Wolfgang Böckenförde, Naturrecht in 
der Kritik, Mainz 1973. 


S Vgl. dazu Hartmut Kreß, Medizinische Ethik. Kulturelle Grundlagen und ethische 
Wertkonflikte heutiger Medizin, Ethik. Grundlagen und Handlungsfelder 2, Stuttgart 2003, 
18-20. 


? Zum Begriff vgl. zuletzt Georg Zenkert, Art. Naturrecht I. Philosophisch: RGG* 6 


(2003) 129-132. 


10 Dies gilt für die meisten im engeren Sinne „juristischen“ Naturrechtslehren, die 


nach dem 2. Weltkrieg eine Renaissance erfahren haben und auch einen großen Einfluß auf 
historisch-philologische Arbeiten der 1950er Jahre hatten. 


п So etwa in der römisch-katholischen Naturrechtslehre des Neuthomismus. 
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Die vorliegende Arbeit möchte die  antik-christlichen 
„Vorgängerideen“ dieses Konzeptes einer grundlegenden und unverlier- 
baren Würde des Menschen zu klären helfen. Ex-post-theoretisierend 
von „Wurzeln“ zu sprechen, fällt deshalb nicht ganz leicht, weil die 
christlichen Kirchen und auch die christliche Theologie unzweifelhaft 
erheblichen Widerstand gegen die Durchsetzung der Menschenrechte im 
18. und 19. Jahrhundert geleistet haben. Die Vorstellung einer organi- 
schen und ungestörten „Entwicklung“ ist sicher fehl am Platz. Anderer- 
seits gibt es aber inzwischen einen Konsens, daß die christliche Theolo- 
gie einen Beitrag zur Entstehung der Idee der Menschenrechte geleistet 
hat, die man deshalb auch schon als „illegitimes“—und inzwischen 
adoptiertes—,,Kind“ der christlichen Kirche bezeichnet hat." An dieser 
Stelle soll jedenfalls lediglich die Frage gestellt werden, inwiefern sich 
in den Schriften der antiken christlichen Denker die Vorstellung einer 
mit einer besonderen Würde'* ausgestatteten gemein-menschlichen Na- 
tur findet, die den Menschen vom Tier, von belebter und unbelebter 
Materie unterscheidet. Anders ausgedrückt: inwieweit man im frühen 
Christentum von der Vorstellung einer spezifisch menschlichen, ge- 
schöpflichen „Natur“ sprechen kann, aus welcher ethische Ansprüche im 
Umgang mit anderen Menschen gefolgert werden. 

Im Rahmen dieser Arbeit können unmöglich alle ethischen 
Folgerungen und Konkretionen, praktisch-ethischen Forderungen und 
ihre Umsetzung nachgezeichnet werden. Dennoch scheint mir ein—not- 
wendigerweise kurzer—Blick darauf zwingend erforderlich, zumal es 
selten so ist, daß in der philosophischen oder theologischen Ethik theore- 
tische Konzepte entwickelt werden, die dann in der Praxis umgesetzt 
werden. Im Gegenteil zeigt schon die Diskussion um die Menschen- 
rechte im 20. Jahrhundert, daß es häufig die Praxis ist, die zu theoreti- 
schen ethischen Überlegungen den Anstoß gibt. Die Situation und 
Autorität der wichtigen christlichen Autoren der Antike erlaubte vielen 


2 Statt von ,,Naturrecht" wird in der heutigen ethischen Debatte auch von „Neo- 


Naturrecht“ gesprochen, seit in den USA mit John Rawls „Theory of Justice“ (1971) ein 
von religiösen Grundlagen noch stärker abstrahierendes, an Kant u.a. anschließendes 


Gegenmodell zu Rechtsrelativismus und Rechtspositivismus diskutiert wird. 


9 Ernst-Wolfgang Böckenförde/Robert Spaemann, Vorwort: dies., Menschenrechte 


und Menschenwürde. Historische Voraussetzungen. Säkulare Gestalt. Christliches 
Verständnis, Stuttgart 1987, 9. Auf einem völlig anderen Blatt steht die—hier ausdrücklich 
nicht gestellte—Frage einer quantifizierbaren „moralischen Bilanz“ danach, in wie vielen 
Fällen Christen und das Christentum in den letzten 2000 Jahren den Menschenrechten 
mehr genützt oder mehr geschadet haben. Dies versucht—eingestandendermaßen erfolg- 
los—Patrick Collinson, Religion und Menschenrechte. Die Rolle des Protestantismus: Ol- 
wen Hufton (Hg.), Menschenrechte in der Geschichte. The Oxford Amnesty Lectures 
1994, 2. Aufl. Frankfurt 1999, 27-65. Vgl. auch die „Zwischenbilanz“ bei Wolfgang Hu- 
ber/Heinz Eduard Tödt, Menschenrechte. Perspektiven einer menschlichen Welt, 3. Aufl. 
München 1983, 61-64. 
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Zur Methodologie der Verwendung dieses Begriffs s. u. (1.3). 
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von ihnen zumindest nach der sogenannten konstantinischen Wende eine 
weitreichende praktische Wirksamkeit in Kirche und Gesellschaft, was 
eine historische Riickfrage nach solchen praktisch-ethischen Anstößen 
und ihren Konsequenzen zuläßt. Dies ist deshalb nicht nur eine Frage 
nach der „Ernsthaftigkeit“ oder „Redlichkeit“ der Autoren. Dahinter 
steht vor allem die hermeneutische Überlegung, daß für eine Religion 
wie das Christentum die „implizite“ Anthropologie des Lebens, der 
sozialen Strukturen, des Kultes etc. nicht nur für die Ausbildung der 
„expliziten“ Anthropologie höchst bedeutsam sind, sondern daß diese 
implizite Anthropologie ein eigenes Recht hat, das in der geistesge- 
schichtlichen Forschung nicht immer ausreichend berücksichtigt wird." 
Dies kann auch im folgenden freilich nur exemplarisch an einigen Bei- 
spielen versucht werden. 


1.2 FORSCHUNGSLAGE 


Etliche wissenschaftliche Einzelbeiträge haben inzwischen überzeugend 
nachgewiesen, daß die antike christliche Anthropologie zur Diskussion 
um die Würde des Menschen einen wesentlichen eigenen Beitrag 
geleistet hat.'° Daß es sich bei der alttestamentlichen „Ebenbildlichkeit“ 
(Gen 1) um einen „Vorläuferbegriff‘“ der neuzeitlichen Menschenwürde 
handelt und das antike Christentum die Ebenbildlichkeit ganz in diesem 
Sinne verstanden und gebraucht hat, gilt häufig als selbstverstindlich.'” 
Ein Überblick, der die zentralen antik-christlichen geistesgeschichtlichen 
Entwicklungslinien, ihre Grundlagen, Ergebnisse und Aporien 
nachzeichnet und auch die „implizite Anthropologie“ mit berücksichtigt, 


"n Bereits Michael Landmann räumte in seiner großen Anthropologiegeschichte von 


1962 ein, daß im Hinblick auf das Wesentliche im Wissen um den Menschen „die größten 


Entscheidungen diesseits der Philosophie“ fallen. Landmann, De homine, XIII. 


Ё Nur einige wichtige Beispiele: Johannes Zachhuber, Human Nature іп Gregory of 


Nyssa, SVigChr 46, Leiden 2000 (kritisch dazu die Rez. Volker Drecoll: ZKG 113 [2002], 
107-110); Hubert Cancik, Die Wiirde des Menschen ist unantastbar. Religions- und 
philosophiegeschichtliche Bemerkungen zu Art. I, Satz 1 GG: ders./Richard Faber/Barbara 
von Reibnitz/Jörg Riipke (Hg.), Antik - Modern. Beiträge zur römischen und deutschen 
Kulturgeschichte, Stuttgart 1998, 267-291 (vgl. ders., Art. Menschenwiirde: DNP 7 [1999] 
1261-1263); Henry Chadwick, Art. Humanität: RAC 16 (1994) 663-711; Kari Elisabeth 
Borresen, Die anthropologischen Grundlagen der Beziehung zwischen Mann und Frau in 
der klassischen Theologie, Conc(D) 12 (1976) 10-17; Karpp, Probleme altchristlicher An- 
thropologie; Hubert Merki, Ouoitwois Oe. Von der platonischen Angleichung an Gott zur 
Gottähnlichkeit bei Gregor von Nyssa, Paradosis 7, Freiburg/Ch 1952; Arnold Struker, Die 
Gottebenbildlichkeit des Menschen in der christlichen Literatur der ersten zwei Jahr- 


hunderte, Münster 1913. 


17 Vgl. etwa den Überblick bei Hartmut Kreß, Menschenwürde im modernen Plu- 


ralismus. Wertedebatte, Ethik der Medizin, Nachhaltigkeit, Mensch—Natur—Technik 10, 
Hannover 1999, 11-35. 
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fehlt bisher. Tatsachlich steht die geistesgeschichtliche Erforschung des 
antiken christlichen Hintergrundes von Menschenwiirde und Menschen- 
rechten erstaunlicherweise noch am Anfang. Neuere Untersuchungen zu 
den Menschenrechten berücksichtigen das antike Christentum, wenn 
überhaupt, dann meist nur mit wenigen Satzen.'* Gerhard Oestreich, der 
1968 eine kurze „Geschichte der Menschenrechte“ vorlegte, beklagte 
schon damals „auffallenderweise eine ausgesprochene Lücke im wissen- 
schaftlichen Schrifttum“, die auch sein knapper Abriß nicht ausfüllen 
konnte und sollte." Während sich in der Tat zahlreiche philosophische 


» Ludger Kühnhardt, Die  Universalitit der Menschenrechte. Studie zur 


ideengeschichtlichen Bestimmung eines politischen Schlüsselbegriffs, 2. Aufl. Bonn 1991, 
etwa bedenkt in einer antike Vorstellungen ausführlich diskutierenden, über 400 Seiten 
starken Monographie das antike Christentum mit einer halben Seite. Dies ist wohl vor 
allem der unbefriedigenden Forschungssituation und sicher nicht einer Geringschátzung 
des christlichen Einflusses auf die behandelte Ideengeschichte geschuldet, zumal der Verf. 
andernorts die Bedeutung der christlichen Theologie auf die Entwicklung etwa des 
europäischen Rechtsdenkens immer wieder betont (vgl. etwa ders., Christliches Men- 
schenbild im Prozeß der europäischen Einigung, KuG[K] 280, Köln 2001—auch hier 


bleibt freilich der verwendete Begriff „christliches Menschenbild“ merkwürdig unscharf). 


e Gerhard Oestreich, Geschichte der Menschenrechte, Historische Forschungen 1, 


2. Aufl. 1978, Vorwort von 1968. Die gesamte Antike wird von Oestreich auf vier Seiten, 
das frühe Christentum auf gut zwei Seiten abgehandelt. Die Sekundärliteratur, auf die sich 
Oestreich über weite Strecken stützt, genügt nicht immer heutigen wissenschaftlichen 
Ansprüchen. Vgl. zu dieser, heute nur im Hinblick auf die Ideengeschichte der Neuzeit 
deutlich besseren Situation, Günter Birtsch, Die Geschichte der Grund- und Freiheitsrechte 
als Gegenstand der Forschung, ders. (Hg.), Grund- und Freiheitsrechte im Wandel von 
Gesellschaft und Geschichte, Veróffentlichungen zur Geschichte der Grund- und Freiheits- 
rechte 1, Góttingen 1981, 11-21. Die meisten anderen historischen Darstellungen von der 
Entwicklung der Menschenrechte beginnen erst im 17. oder 18. Jh. (der genannte, von 
Birtsch herausgegebene Sammelband im 16. Jh.). Vgl. stellvertretend für viele etwa Frank 
Pietzcker, Entstehung und Entwicklung der Menschenrechte, Studienbücher Politik, 
Frankfurt 1981. Besonders drastisch wird diese Lücke bei Willy Strzelewicz vor Augen 
geführt (Der Kampf um die Menschenrechte. Von der amerikanischen Unabhängig- 
keitserklärung bis zur Gegenwart, 3. Aufl. Frankfurt 1971), der sein Buch mit einer gera- 
dezu mystisch-verklärten Beschreibung der Ankunft der Mayflower 1620 beginnt. Man 
kann sich des Eindrucks kaum erwehren, das als peinlich empfundene Fehlen der 
vorangegangenen Geistesgeschichte in einem historischen Überblickswerk müsse durch 
eine „mythische“ Ausdrucksweise kompensiert werden. Diese Forschungssituation war 
u.a. Anlaf für ein Kolloquium des Instituts für die Wissenschaften vom Menschen in Wien 
1985, in dem auch die christlichen Quellen stárker in den Blick genommen wurden. Vgl. 
etwa den Beitrag von Trutz Rendtorff, Menschenrechte als Bürgerrechte. Protestantische 
Aspekte ihrer Begründung: Ernst-Wolfgang Bóckenfórde/Robert Spaemann (Hg.), 
Menschenrechte und Menschenwürde. Historische Voraussetzungen. Sákulare Gestalt. 
Christliches Verständnis, Stuttgart 1987, 93-118, oder von Gerhard Luf, Der Begriff der 
Freiheit als Grundlage der Menschenrechte in ihrem christlich-theologischen Verständnis: 
ebd., 119-137. Mittelalterliche christliche Quellen berücksichtigt der Beitrag von Léo 
Moulin, Christliche Quellen der Erklárung der Menschenrechte, 16-30. Dennoch kommen 
auch in dem genannten Tagungsband die antiken christlichen Quellen kaum vor. Gleiches 
gilt auch zuletzt für Friedrich Lohmann, Zwischen Naturrecht und Partikularismus. 
Grundlegung christlicher Ethik mit Blick auf die Debatte um еше universale 
Begründbarkeit der Menschenrechte, TBT 116, Berlin/New York 2002, 165-319, dessen 
hilfreicher Überblick von Cicero sofort zu Thomas von Aquin übergeht, ohne auf die 
patristischen Quellen einzugehen. 
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Entwiirfe und noch viel mehr juristische und anwendungsorientierte Ar- 
beiten des Themas angenommen haben, fehlen im Hinblick auf die 
antike Geistesgeschichte kirchen- und theologiegeschichtliche Forschun- 
gen bis auf einige Aufsätze und Konferenzbeitráge."" Was die christliche 
Theologie betrifft, so hangt diese Situation mit dem lange Zeit 
unbestimmten Verhältnis von Christentum und den in der Neuzeit 
zunächst in dezidiert säkularer Verpackung proklamierten Menschen- 
rechten zusammen." Ein zweiter Grund kommt hinzu: In den 
einflußreichen anthropologischen Entwürfen des 20. Jahrhunderts (Karl 
Barth, Paul Tillich, Wolfhart Pannenberg, Karl Rahner) ist die 
Anthropologie im Anschluß an den durch Martin Luther interpretierten 
Paulus eher im Rahmen der Rechtfertigungslehre und also mit „indi- 
vidual-ethischer“ Zuspitzung diskutiert worden und nicht im Sinne einer 
,allgemein-ethischen* Außensicht auf die Würde des Menschen.” Vor 
dem Hintergrund der zentralen reformatorischen Einsichten (und mit 


20 Eine—vom Umfang her jedoch ebenfalls knappe—Ausnahme aus jiingerer Zeit 


stellt etwa der kurze Aufsatz von Ernst Dassmann, Menschenrechte und Menschenwiirde 
in frühchristlicher Zeit, in: Ingo Baldermann (Hg.), Menschenwürde, hg. in Verbindung 
mit Paul D. Hanson, JBTh 15, Neukirchen-Vluyn 2001, 151-179, dar. Vor allem von Gal 
3,28 ausgehend widmet Dassmann einen großen Teil seiner Ausführung der Frage der 
christlichen Wohltätigkeit, ohne daß so angesichts der Kürze des Uberblicks noch die 
grundsätzlichen geistesgeschichtlichen Entwicklungen innerhalb des frühen christlichen 
Denkens recht deutlich werden können. Auch theologische Abhandlungen von in der 
antiken christlichen Theologie bewanderten Theologen wie Wolfgang Huber streifen die 
antiken Wurzeln der Diskussion nur am Rande, vgl. Wolfgang Huber, Art. 
Menschenrechte/Menschenwürde: TRE 22 (1992) 77-602; ders./Tödt, Menschenrechte; 
Martin Brecht, Die Menschenrechte in der Geschichte der Kirche: Jörg Baur (Hg.), Zum 
Thema Menschenrechte. Theologische Versuche und Entwürfe, Stuttgart 1977, 39-96. 
Bereits 1938 versuchte Eugenio Garin in einem Aufsatz neben den mittelalterlichen und 
paganen auch patristische Wurzeln (Laktanz, Kappadokier, Nemesios von Emesa) der in 
der Würde des Menschen begründeten und deshalb in der Renaissance von Pico della 
Mirandola geforderten Einheit aller theologischen und philosophischen Richtungen 
nachzuzeichnen: Eugenio Garin, La dignitas hominis е la letteratura patristica: Rin. 1 
(1938) 102-146. Auch dieser Aufsatz geht jedoch nicht weit über die Nennung der ge- 
nannten Quellen hinaus. Zu Pico della Mirandola, zu dessen Grundlagen u.a. Origenes und 
Augustin zählen, vgl. etwa Engelbert Monnerjahn, Giovanni Pico Della Mirandola. Ein 
Beitrag zur philosophischen Theologie des italienischen Humanismus, VIEG 20, Wies- 
baden 1960 (zu Picos antiken Quellen vgl. ebd., 172-183); Haralds Biezais, Pico della Mi- 
randolas anthropologische Anschauungen: Auseklis (= Mikelis Krozemis, Hg.), Spiritus et 
Veritas, FS Karlis Kundzins, Eutin 1953, 13-41. 


2 Nur in Ansátzen hat etwa die evangelische Theologie in der Zeit des deutschen 


Vormärzes die Menschenrechte ausdrücklich diskutiert. Die erheblichen Schwierigkeiten 
der Rezeption der Menschenrechte in der evangelischen Theologie des 19. Jh.s hat z.B. 
Gottfried Hütter exemplarisch an Richard Rothes und Friedrich Julius Stahls Theologie 
eindrücklich dargelegt: Die Beurteilung der Menschenrechte bei Richard Rothe und Fried- 
rich Julius Stahl. Zur christlichen Sicht der Menschenrechte im 19. Jahrhundert, EHS.T 71, 
Frankfurt 1976. 


2^ Einen Überblick bietet Christofer Frey, Arbeitsbuch Anthropologie. Christliche 
Lehre vom Menschen und humanwissenschaftliche Forschung, Stuttgart/Berlin 1979, 37- 
94. 
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Einschränkungen auch der paulinischen Theologie)" war dies ein mehr 
als berechtigtes Anliegen, aber es war mitverantwortlich für diese For- 
schungslage in der historischen Theologie. Der nichttheologischen histo- 
rischen Forschung war jedoch immer bewußt, daß sich wesentliche 
Elemente der neuzeitlichen Menschenwürde- und Menschenrechts- 
begrifflichkeit nicht allein aus der klassisch-antiken Tradition, sondern 
vor allem auch aus jüdisch-christlichen Überlieferungen speisen,”* so 
daß man—bisher vergeblich—zu Recht auf den Beitrag der kirchen- 
historischen Forschung wartete. Dies ist der Anlaß für die vorliegende 
Untersuchung. 

Aus verschiedenen Gründen ist dies freilich ein Wagnis. Unter 
anderem scheint es geradezu unmöglich, die antiken Antworten auf die 
Frage „Was ist der Mensch?“ in einem Einzelentwurf darzustellen, ohne 
sich dem Vorwurf gröbster Vereinfachung und Pauschalisierung auszu- 
setzen. Die zahlreichen Spezialuntersuchungen, die sich die Beschrän- 
kung auf eine kleine, eng eingegrenzte Quellenbasis auferlegen (etwa 
auf die—wichtigen—anthropologischen Äußerungen Gregors von Nys- 
sa?) können dagegen den dringenden Bedarf nach einer Arbeit, die zu- 
mindest grundsätzliche Entwicklungslinien erkennbar werden läßt, nicht 
befriedigen.” Gerade die jüngsten Forschungen dieser Art lassen ein 
solches Wagnis nun jedoch durchführbar erscheinen, weil im Gegensatz 
zur Situation vor einigen Jahren jetzt viele Details deutlicher geklärt 
sind. Da die Frage nach der menschlichen Würde nicht nur praktische 
Konsequenzen für die christliche Ethik und das Alltagsleben hat, son- 
dern dieses die theoretischen Überlegungen entscheidend mitformt, ist 
ein notwendigerweise unvollständiger Blick auf die Ethik der Kirchen- 
väter ebenfalls geboten. Einzeluntersuchungen zu Problemen der Ethik 
in Praxis und Theorie liegen bereits in großer Zahl vor, auch wenn der 
Bezug zur Anthropologie in der Vergangenheit nicht immer im Blick 
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Vgl. dazu ausführlich etwa Michael Wolter, Rechtfertigung und zukünftiges Heil. 
Untersuchungen zu Röm 5,1-11, BZNW 43, Berlin/New York 1978. 


Se Damit wird nicht bestritten, daß die Formulierung der Menschenrechte in der Zeit 


der Aufklärung von vielerlei (ökonomischen, nationalen usw.) Interessen motiviert war, 
die längst nicht alle theologischer oder auch nur philosophischer Natur waren (vgl. dazu 
Gerhard Ritter, Ursprung und Wesen der Menschenrechte: Roman Schnur [Hg.], Zur 
Geschichte der Erklärung der Menschenrechte, WdF 11, Darmstadt 1964, 202-237). Über 
die geistesgeschichtlichen Wurzeln wird mit einer historischen Interessenbestimmung 


mithin wenig ausgesagt. 


Е So verfahren etwa Zachhuber, Human Nature, Sibbele de Boer, De anthropologie 


van Gregorius van Nyssa, Assen 1968; Merki, ороіосіс Oe, 


fa Ich verzichte an dieser Stelle auf eine Auflistung aller Beitrage zu einzelnen 


altkirchlichen Quellentexten und werde diese stattdessen im Kapitel 4 jeweils im 
Zusammenhang mit der Diskussion der einzelnen Quellen angeben. 
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war." Besonders gut erforscht, wenn auch nach wie vor kontrovers dis- 
kutiert, ist etwa das fiir die Frage der menschlichen Wiirde besonders 
relevante Problem der Sklaverei’ oder des Verhältnisses zwischen Frau 
und Mann.” Aus diesem Grund werden andere Beispiele gewählt wer- 


м Vgl. nur etwa die zahlreichen entsprechenden Artikel im Reallexikon für Antike 


und Christentum (mit Lit.). 


2 Die Lit. bis Anfang der 1970er Jahre findet sich tibersichtlich zusammengestellt 


bei Joseph Vogt (Hg.), Bibliographie zur antiken Sklaverei in Verbindung mit der 
Kommission fiir Geschichte des Altertums der Akademie der Wissenschaften und der 
Literatur (Mainz), Bochum 1971 (vgl. auch ders., Die antike Sklaverei als 
Forschungsproblem von Humboldt bis heute: ders., Sklaverei und Humanitat. Studien zur 
antiken Sklaverei und ihrer Erforschung, 2. Aufl. Wiesbaden 1972; ders., Der Vorwurf der 
sozialen Niedrigkeit des frühen Christentums: Gym. 82 [1975] 401-411). Für neuere Lit. 
ур]. nur etwa Ralph E. Luker, Art. Sklaverei IV. Kirchengeschichtlich: RGG* 7 (2004) 
1385-1387; James Albert Harrill, Art. Sklaverei Ш. Neues Testament: RGG* 7 (2004) 
1384; ders, The Manumission of Slaves in Early Christianity, Hermeneutische 
Untersuchungen zur Theologie 32, Tiibingen 1995; Hans-Joachim Gehrke, Art. Sklaverei 
III. Griechenland: DNP 11 (2001) 624-627; Johannes Heinrichs, Art. Sklaverei IV. Rom: 
ebd., 627-630; Ludolf Kuckenbach, Art. Sklaverei VI. Frühes Mittelalter: ebd., 632f; 
Prinzing, Günther, Art. Sklaverei V. Byzanz: ebd., 630-632; Richard Klein, Art. Sklaverei 
IV. Alte Kirche und Mittelalter: TRE 31 (2000) 379-383; ders., Die Sklaverei in der Sicht 
der Bischöfe Ambrosius und Augustinus, Forschungen zur antiken Sklaverei 20, Stuttgart 
1988; ders., Die frühe Kirche und die Sklaverei: RQ 80 (1985) 259-283; David R. Stains, 
Gregory of Nyssa’s Ethic of Slavery and Emancipation: Diss. Pittsburgh 1994 (dazu 
Richard Klein, Gibt es eine Sklavenethik bei Gregor von Nyssa? Anmerkungen zu David 
К. Stains, Gregory of Nyssa’s Ethic of Slavery and Emancipation: Hubertus К. 
Drobner/Albert Viciano (Hg.), Gregory of Nyssa, Homilies on the Beatitudes. An English 
Version with Commentary and Supporting Studies. Proceedings of the Eighth International 
Colloquium on Gregory of Nyssa, SVigChr 52, Leiden/Boston/Köln 2000, 593-604); 
Georg Kontoulis, Zum Problem der Sklaverei (AOYAEIA) bei den kappadokischen 
Kirchenvätern und Johannes Chrysostomos, Habelts Dissertationsdrucke. Reihe Alte 
Geschichte 38, Bonn 1993; Maria Mercedes Bergada, La condamnation de l'esclavage 
dans l'Homélie IV: Stuart George Hall (Hg.), Gregory of Nyssa, Homilies on Ecclesiastes. 
An English Version with Supporting Studies, Berlin/New York 1993, 185-196; T.J. 
Dennis, The Relationship between Gregory of Nyssa's Attack on Slavery in his Fourth 
Homily on Ecclesiastes and his Treatise De Hominis Opificio: StPatr 17 (1982), 1065- 
1072; Franz Laub, Die Begegnung des frühen Christentums mit der antiken Sklaverei, SBS 
107, Stuttgart 1982; Norbert Brockmeyer, Antike Sklaverei, Edf 116, Darmstadt 1979 (vgl. 
dazu die Rez. Karl Leo Noethlichs: JAC 23 [1980] 158-161); Hans Langenfeld, 
Christianisierungspolitik und Sklavengesetzgebung der rómischen Kaiser von Konstantin 
bis Theodosius IL, Ant. 1/26, Bonn 1977; Roland Gayer, Die Stellung des Sklaven in den 
paulinischen Gemeinden und bei Paulus. Zugleich ein sozialgeschichtlich vergleichender 
Beitrag zur Wertung der Sklaven in der Antike, Bern/Frankfurt 1976; István Hahn, 
Sklaven und Sklavenfrage im politischen Denken der Spätantike: KLIO 58 (1976) 459- 
470; Bernhard Grimm, Untersuchungen zur sozialen Stellung der frühen Christen in der 
rómischen Gesellschaft, Bamberg 1975; Dieter Lührmann, Wo man nicht mehr Sklave 
oder Freier ist. Überlegungen zur Struktur frühchristlicher Gemeinden: WuD.NF 13 (1975) 
53-83; Henneke Gülzow, Soziale Gegebenheiten der altkirchlichen Mission: Heinzgünter 
Frohnes/Uwe W. Knorr (Hg.), Die Alte Kirche, KGMG 1, München 1974, 189-226 (s.a. 
ders., Christentum und Sklaverei in den ersten drei Jahrhunderten, Bonn 1969); S. Scott 
Bartchy, uöAAov ypňoar: First Century Slavery and the Interpretation of 1 Corinthians 
7:21, SBL.DS 11, Missoula 1973. 


g Auch die Lit. zu diesem Thema ist inzwischen kaum noch zu überblicken. Einen 


sehr weiten Forschungsüberblick über die Hauptrichtungen seit dem 19. Jh. gibt Josine 
Blok, Sexual Asymmetry. A Historiographical Essay: dies./Peter Mason (Hg.), Sexual 
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den, die für die anthropologischen Überlegungen aufschlußreich sind, 
auf die bisher in der Forschung ein geringeres Augenmerk gelegt wurde. 
Die Auswahl soll jedoch ausdrücklich keine Aussage über die Bedeu- 
tung anderer möglicher ethischer Konkretionen zum Inhalt haben. Die 
Menge und Komplexität der zu untersuchenden Quellen verpflichtet zu 
einem disziplinierten, methodisch genau überlegten und dort, wo es (wie 
bei den ethischen Konkretionen) vertretbar ist, eben auch exempla- 
rischen Vorgehen. 


1.3 METHODIK UND AUFBAU DER ARBEIT 


Mindestens drei Vorgehensweisen kommen grundsätzlich in Frage: 

1. Eine begriffsgeschichtliche Untersuchung der das Konzept von 
„Würde“ mehr oder weniger genau erfassenden Wörter dignitas, honos, 
atia, тш, óta etc. im Zusammenhang mit der Natur des Menschen.” 
Bisher fehlt eine solche Untersuchung, was man zu Recht immer wieder 


Asymmetry, 1987, 1-57. Nützliche Literaturübersichten über die Frau in der Theologie in 
der Alten Kirche finden sich u.a. bei Anne Jensen, Frauen im frühen Christentum, TC 11, 
Bern 2002, LXIX-LXXIX; Ute E. Eisen, Amtsträgerinnen im frühen Christentum. 
Epigraphische und literarische Studien, FKDG 61, Göttingen 1995 (vgl. dazu die Rez. 
Stefan Rebenich: Klio 81 [1999] 279-281); Ingetraut Ludolphy, Art. Frau V. Alte Kirche 
und Mittelalter: in: TRE 11 (1983) 436-441; Klaus Thraede, Art. Frau: RAC 8 (1972) 197- 
269. Jensen, Frauen, gibt darüber hinaus einen guten Überblick über die wichtigsten 
Quellentexte. Verblüffenderweise ist man trotz eines immensen Forschungsaufwandes 
noch weit von einem Konsens in der Frage entfernt, ob die christliche Anthropologie in der 
Praxis für die Situation der Frauen einen Fortschritt oder einen Rückschritt im Vergleich 
zur vorchristlichen Zeit bedeutet hat. Zwei gegensätzliche Tendenzen vertreten hier in 
demselben Sammelwerk etwa Georg Schöllgen, Art. Jungfräulichkeit: RAC 19 (2001) 
523-592, und Thraede, Frau, 197-269 (vgl. zuletzt ders., Zwischen Eva und Maria. Das 
Bild der Frau bei Ambrosius und Augustin auf dem Hintergrund der Zeit: Werner Affeldt 
[Hg.], Frauen in Spätantike und Frühmittelalter. Lebensbedingungen—Lebensnormen— 
Lebensformen, Sigmaringen 1990, 129-139). Thraede folgend konstatiert Larissa Carina 
Seelbach, „Das weibliche Geschlecht ist ja kein Gebrechen...“. Die Frau und ihre 
Gottebenbildlichkeit bei Augustin, Cass. 50, Würzburg 2002, 123, sogar in der Frage der 
Frauenemanzipation einen „Graben zwischen römischer Liberalität auf der einen und 
christlicher Rigorosität auf der anderen Seite“. Eine größere Nähe der Haltung Augustins 
zur antiken Kultur unterstellt dagegen etwa Kim Power, Veiled Desire. Augustine’s 
Writing on Women, London 1995 (238f: „it was ... the archetypal symbolism of woman as 


interpreted by patriarchal culture that Augustine shaped, articulated and sanctioned“). 


30 In der folgenden Darstellung wird grundsätzlich von der „Würde“ des Menschen 


gesprochen, und nicht etwa von seinem ,,Wert“—im ausdrücklichen Wissen darum, daß 
sich die antiken Autoren dieser letztendlich modernen Unterscheidung (vgl. Immanuel 
Kant, Grundlegung zur Metaphysik der Sitten) längst nicht immer bewußt waren. Einer 
dem antiken Denken vielleicht angemesseneren Verwendung des unschärferen Begriffs- 
paares „Wert und Würde des Menschen“ steht jedoch der heutige Sprachgebrauch entge- 
gen, der inzwischen deutlich zwischen beidem unterscheidet. Vgl. zur Begrifflichkeit aus- 
führlich den Exkurs 1 zur altrömischen Wertetextur (mit Lit.). 
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beklagt hat." Eine solche Strategie böte unter anderem den Vorteil, 
geprägte und übereinstimmend gebrauchte Wortbedeutungen bei unter- 
schiedlichen Autoren aufzudecken und so mögliche Verbindungslinien 
transparent zu machen. Sie ist jedoch nur erfolgversprechend im Hin- 
blick auf Autoren, die sich einer solchen Terminologie technisch be- 
dienen, das heißt, die dezidiert in einer bestimmten begriffsgeschicht- 
lichen Tradition schreiben. Sie stößt schnell an ihre Grenzen, sobald die 
Fragestellung mit einer anderen Terminologie behandelt wird. Eine 
Begrenzung auf einzelne Begriffe würde deshalb dazu führen, daß große 
Teile der Literatur überhaupt nicht berücksichtigt und so maßgebliche 
Diskussionsbeiträge ausgeklammert werden. Gerade in der antiken 
Anthropologie stößt man bis zum Ende des 4. Jahrhunderts auf einen 
sprachlichen Reichtum, der einerseits der eingehenderen Untersuchung 
bedarf, andererseits eine sinnvolle Systematisierung des Stoffes unter 
bestimmten Lemmata erschwert. Wie das Beispiel des Laktanz (im 
Kapitel 4) zeigen wird, besteht bei diesem Verfahren außerdem eine 
große Gefahr der Verwechslung von gleichartigen Konzepten mit Äqui- 
vokationen. Während bei bestimmten Themen eine Begriffsgeschichte 
wichtige Erkenntnisse erbringen kann—man denke an die zahlreichen 
Forschungen der sogenannten Nijmegen-Schule, die allerdings aus den 
genannten Gründen auch nicht ohne Kritiker geblieben ist”—und auf 
wirkungsgeschichtlich wichtige Vokabeln wie die ciceronische dignitas 
an geeigneter Stelle näher einzugehen sein wird, scheint es besser, eine 
Arbeit zur christlichen Anthropologie nicht alleine von den verwendeten 
Begriffen abhängig zu machen. Nicht zuletzt ist dies bei ethischen Be- 


3 Zuletzt tat dies Viktor Póschl, Der Begriff der Würde im antiken Rom und 


später, SHAW.PH 1989/3, Heidelberg 1989, 7, der in seinen kurzen Beiträgen (s. 
auBerdem ders., Art. Würde I. Würde im antiken Rom: GGB.StA 7 [1992] 637-645) 
freilich einen guten Überblick über die Begriffsgeschichte von dignitas in der— 
überwiegend nichtchtristlichen — römischen Literatur gibt. Dort noch weitere ältere Lit. 


и Viele dieser Untersuchungen gehen auf die ältere, aber weiterhin umstrittene 


These Christine Mohrmanns (1903-1988) zurück, das christliche Griechisch und das 
christliche Latein hätten sich zunächst als besondere Gruppen- oder Sondersprachen 
entwickelt. S. z.B. Christine Mohrmann, Das Sprachproblem in der frühchristlichen Mis- 
sion, in: ZMR 38 (1954), S. 103-111; dies., Liturgical Latin. Its Origins and Character, 
Washington D.C. 1957/London 1959, sowie die zahlreichen Schriften ihrer Schüler. Vgl. 
W. J. Terstegen, Eboeßns en dotos in het grieksch taalgebruik na de IVe eeuw, Utrecht 
1941; G.J.M. Bartelink, Lexicologisch-semantische studie over de taal van de Apostolische 
Vaders, Utrecht 1952; ders., Quelques observations sur parresia dans la littérature paléo- 
chrétienne, Graecitas et Latinitas Christianorum Primaeva Suppl. 3.1, Nijmegen 1970; A.J. 
Vermeulen, The semantic development of Gloria in early-Christian Latin, LCP 12, 
Nijmegen 1956; Joseph Ysebaert, Greek Baptismal Terminology. Its Origins and Early 
Development, GCP 1, Nijmegen 1962; Arpad P. Orban, Les dénominations du monde chez 
les premiers auteurs chrétiens, GCP 4, Nijmegen 1970; A. Hilhorst, Sémitismes et 
latinismes dans le Pasteur d’Hermas, GCP 5, Nijmegen 1976. Ein nach Begriffen 
geordneter Überblick über weitere, ähnlich vorgehende Literatur findet sich bei Hermann 
Josef Sieben, Voces. Eine Bibliographie zu Wörtern und Begriffen aus der Patristik (1918- 
1978), BPatr.S 1, Berlin/New York 1980. 
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griffen geboten, die, folgt man dem offensichtlichen Konsens in der 
philosophischen Ethik, immer im Zusammenhang eines ,,Geflechtes von 
Werten“ eine grundlegende ethische Wirksamkeit entfalten.” 

2. Da die Frage „Was ist der Mensch?“ von den philosophischen 
Schulen der Antike ausdrücklich als eine der Grundfragen begriffen 
wurde, könnte man versuchen, sich auf eine dieser Schulen zu 
konzentrieren, ihre anthropologischen Konzeptionen zu identifizieren 
und in der antiken christlichen Literatur nach diesen Elementen zu 
suchen. Auf diese Art und Weise wäre es möglich, unter Beibehaltung 
einer gewissen Systematik eine durchgehende Grundlinie nachzu- 
zeichnen, und mit etwas Glück würde komplementär oder kontrastierend 
der Fortgang der Diskussion in den anderen Schulen ebenfalls deutlich 
werden. In der Spätantike begegnet man allerdings einem „philo- 
sophischen Synkretismus“, in dem sich die Ideen der einzelnen Schulen 
vielfältig vermischen—in der christlichen Philosophie beziehungsweise 
Theologie noch angereichert durch die ihrerseits vielschichtigen jüdi- 
schen Traditionen. Für die christlichen Autoren ergibt sich die 
zusätzliche Schwierigkeit, daß sich selten bekennende Vertreter der alten 
philosophischen Schulen darunter finden, obgleich ihr Einfluß 
allenthalben mit den Händen zu greifen ist. Hieronymus etwa wurde von 
dem Alptraum geplagt, im jüngsten Gericht könnte man ihm 
entgegenhalten, Ciceronianus es, non Christianus," weswegen er sich 
zeitweise dezidiert den biblischen Texten zuwandte und sich von den 
Klassikern distanzierte (was ihm freilich nicht wirklich gelang). Bib- 
lische Sprache tritt dementsprechend häufig an die Stelle philoso- 
phischen Vokabulars, ohne daß man sich in der Sache aus der eigenen 
philosophischen Tradition verabschieden könnte. Eine an einer philo- 
sophischen Schule ausgerichtete Untersuchung wird aus diesen beiden 
Gründen fortwährend mit dem Problem einer gewissen Einseitigkeit 
konfrontiert sein und die antike Diskussion nur mit großen Schwierig- 
keiten repräsentativ nachzeichnen können. Dennoch gibt es unter den 
christlichen Denkern der Antike solche, die—bei allen Unterschieden, 
die die differenzierende Forschung insbesondere der letzten 150 Jahre 
herausgearbeitet hat—auf ähnlichen ideengeschichtlichen Grundlagen 
aufbauen und sich mehr oder weniger gegenseitig beeinflußten (,,Apo- 
logeten“, „alexandrinische Schule“, „Kappadokier“ etc.). Auch wenn 
dieser Ansatz deshalb nicht die Methode des Vorgehens alleine bestim- 
men sollte, so scheint es zumindest gerechtfertigt, die Gliederung in gro- 
ben Zügen daran auszurichten, sozusagen als „Lesehilfe“ für eine sinn- 
erschließende Überblicksdarstellung. 


К S. dazu u. die Ausführungen zur „Wertetextur“ (Exkurs 1). 


ш Hier., Ep. 22,30. 
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3. Methodisch leitend soll jedoch letztendlich eine dritte Art der 
Herangehensweise sein, indem zunächst eine sinnvoll begrenzte Frage 
so präzise wie möglich gestellt wird und dann mit größtmöglicher 
Disziplin die antiken (christlichen) Antworten auf ausschließlich diese 
Frage gesucht werden. Diese Fragestellung ist oben bereits im 
wesentlichen genannt, nämlich: Inwieweit findet sich in den Schriften 
der antiken christlichen Denker die Vorstellung einer mit einem beson- 
deren Würde ausgestatteten gemein-menschlichen Natur, die die 
Menschen von Tieren und von belebter und unbelebter Materie 
unterscheidet, und wie wird diese Natur gefaßt und begründet? 
Zahlreiche spannende Themenkomplexe werden so zwangs- 
läufig ausgeklammert werden müssen. Zu den Fragen, die ausdrücklich 
nicht gestellt werden sollen, gehört etwa die nach der Formung des 
Begriffs der menschlichen Person, die im Hinblick auf die zu unter- 
suchenden Quellen ebenfalls von Interesse wäre, die aber anderen Unter- 
suchungen vorbehalten bleiben muß. Immerhin bietet ein solches Unter- 
nehmen, wenn es richtig ausgeführt wird, die Chance, auf die eine ge- 
nannte Frage eine fundierte theologiegeschichtliche Antwort aus der 
Überlieferung des frühen Christentums zu geben, die zur Grundlage für 
weitere Untersuchungen werden kann. Ein solches Verfahren ist auch 
deshalb geboten, weil gerade in der Frage der Menschenwürde und ihrer 
Konsequenzen häufig unscharfe Begrifflichkeiten und Definitionen theo- 
retischen Überlegungen im Wege stehen. Dies zeigt nicht zuletzt die 
neuzeitliche Geschichte der Menschenrechte, die man geradezu als eine 
Vermehrungsgeschichte von Einzelrechten und -pflichten lesen kann.*° 


Aus diesen Überlegungen ergibt sich die folgende Gliederung der 
Arbeit. Zum Verständnis der christlichen Autoren ist eine kurze Ein- 
führung in die anthropologischen Grundlagen der paganen Philosophie 
vonnöten (Kapitel 2). Diese Einführung ist bewußt kurz gehalten und auf 
jene anthropologischen Gedanken beschränkt, die für die patristische 
Literatur wirksam geworden sind und die das eigentliche Thema der vor- 
liegenden Arbeit darstellen. Dies scheint mir auch jenseits arbeits- 
ökonomischer Überlegungen gerechtfertigt zu sein, da dieser Komplex 
im Vergleich zur Anthropologie der patristischen Theologie bereits 
relativ gut erforscht ist, auch wenn längst nicht alle Fragen geklärt sind. 
Auch eine ausführlichere Behandlung bliebe angesichts des großen 
Reichtums der relevanten Literatur mithin selbst in einem mehrbändigen 
Werk immer mit einer gewissen Unschärfe behaftet. Vergleichbares gilt 
für die (jiidisch-)christliche Tradition der älteren Zeit bis ins frühe 


2 Daraus folgten in jüngerer Zeit beispielsweise Forderungen nach—aus der 


Menschenwürde begründeten—Menschenrechten auf Arbeit, Ernährung oder ethnischer 
Integrität. 
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2. Jahrhundert, wie sie insbesondere in den biblischen Schriften erhalten 
geblieben ist (Kapitel 3), weshalb ich mich auch dort auf eine kurze 
Einführung in die Hauptprobleme beschränken werde. Als Einführung 
und Zusammenfassung der Forschung sind diese Seiten zu verstehen. Sie 
scheinen mir für das Verständnis der patristischen Texte unerläßlich 
(auch wenn Fachleute auf diesen Gebieten unter den Leserinnen und 
Lesern angesichts der notwendigen Kürze hier vielleicht für sich wenig 
Neues finden werden, wofür ich an dieser Stelle bereits um Nachsicht 
bitte). 

Im ersten Hauptteil (Kapitel 4) soll dann ein ausführlicherer 
Überblick über die christliche Literatur von den frühen Apologeten bis 
zu Augustin in Angriff genommen werden. Hier ist eine Beschränkung 
auf jene Autoren, die für das Thema eine besondere Bedeutung haben, 
sinnvoll und unvermeidbar, selbst wenn infolgedessen einige bekannte 
Namen nur in den Anmerkungen in Erscheinung treten werden. Um aus 
der großen Menge an ausgewerteten Quellen zu einer Darstellung zu 
gelangen, die sinnvolle Erkenntnisse erbringt, muß die Binnengliederung 
dieses Kapitels an einigen zentralen Fragestellungen ausgerichtet werden 
(genauer gesagt an drei Fragen, s.u.). Der besseren Übersichtlichkeit 
zuliebe hält sich die Arbeit außerdem an eine Chronologie, die freilich in 
einigen Fällen auf Grund umstrittener Datierungen einen hypothetischen 
Charakter hat. 

Die Formulierung und Auswahl dieser Fragen bedarf der 
Begründung. Bei dem Vergleich zwischen der pagan-philosophischen 
und der jüdisch-christlichen Tradition der biblischen Texte in Kapitel 2 
wird deutlich werden, daß beide an einigen Stellen in der Anthropologie 
sehr weit auseinander liegen und kaum spannungsfrei miteinander ins 
Gespräch zu bringen sind. Bereits in den neutestamentlichen Schriften 
ist diese Spannung ein Problem, wie ein Blick etwa in die paulinischen 
Schriften sofort zeigt. Für die anthropologischen Äußerungen der Kir- 
chenväter sind beide aber gleichermaßen Grundlage, wenn auch in unter- 
schiedlicher Form und Bedeutung. Deshalb ist es angebracht, bei den pa- 
tristischen Texten beide Fundamente, das pagan-philosophische und das 
biblische, jeweils möglichst einzeln in den Blick zu nehmen, um genau 
zu sehen, auf welcher Basis die einzelnen Kirchenväter ihre anthropolo- 
gischen Ansichten formen. Daraus ergibt sich zweckmäßigerweise der 
folgende (,,dialektische“) Dresch, der bei der Besprechung der pa- 
tristischen Texte (im Kapitel 4) als gliederndes Grundprinzip im 
Hintergrund stehen soll, auch wenn sich dieses nicht bei allen Texten 
sinnvollerweise explizit durchhalten lassen wird: 

1. Die wichtigste anthropologische Grundlage ist die Frage nach dem 
Verhältnis von menschlichem Körper, Seele, Geist etc. untereinander. 
Jeder Aussage über die „Würde“ des Menschen liegt eine Vorstellung 
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zugrunde, wie dieser Mensch konstitutiert und zusammengesetzt ist. 
Bevor nicht geklärt ist, worauf genau sich eine anthropologische 
Äußerung bezieht, läßt sich auch ihr exakter Sinn nicht erfassen. Gerade 
in dieser Frage gibt es aber eine Grundspannung zwischen antiker Philo- 
sophie und biblischer Überlieferung. Die Kirchenväter, auch wenn sie 
grundsätzlich alle von der hellenistischen und damit dichotomen 
Anthropologie geprägt sind, gehen mit diesem Problem auf 
unterschiedliche Weise um. Nicht nur im Hinblick auf die abstrakt- 
theoretische Fragestellung der „Menschenwürde an sich“ sind diese 
Unterschiede von Bedeutung, sondern auch hinsichtlich der praktischen 
und gesellschaftlichen Konsequenzen, wie jüngst besonders die neuere 
Sozial- und Kulturtheorie deutlich gemacht hat.” 

Die Debatten des 2. Jahrhunderts um die leibliche Auferstehung 
machen diese Frage des Leib-Seele-Dualismus zu einem ernsthaften 
Problem. Die zu dieser Zeit erfolgreichen gnostischen Lehren liefen auf 
eine Übertragung ihres kosmologischen Dualismus auf die Konstitution 
des Menschen hinaus, die das biblische Zeugnis von Schöpfung und 
Heilsgeschichte akut gefährdete, wie es sich in der kombinierten Lektüre 
von Genesis und den paulinischen Schriften christlichen Exegeten dar- 
stellte. Nur so ist etwa der Entwurf des Irenäus von Lyon zu verstehen, 
der sehr ausführliche anthropologische Überlegungen anstellt. Für die 
origeneische Schule dagegen wurde die Unterscheidung zwischen 
innerem und äußerem Menschen eine zentrale Grundlage von Soteriolo- 
gie und Erkenntnistheorie, worin antike Vorgaben aufgegriffen wurden 
und auch die Gnosis nicht mehr als ein so gefährlicher Gegner wahrge- 
nommen wurde." Diese Spannung wird fruchtbar dann vor allem bei 
den Kappadokiern und dort insbesondere bei Gregor von Nyssa, der des- 
halb auch in der Forschung bereits immer wieder im Zentrum der Dis- 
kussion stand.” Im Westen ist es zunächst Tertullian und dann vor 


36 


S. grundlegend etwa Bryan S. Turner, The Body and Society. Explorations in 
Social Theory, Oxford 1984, der die älteren Ansätze von Michel Foucault (z.B. in Michel 
Foucault, Histoire de la sexualite, 3 Bde. Paris 1976-1984; dt. Sexualität und Wahrheit, 3 
Bde., stw 716-718, Frankfurt 2000-2002) und bereits von Max Weber weiterentwickelt. 


ae Iren., Adv. haer. 5,6,1 u.ö. Zu Irenäus vgl. bereits die Studie von Ernst Klebba, 


Die Anthropologie des hl. Irenäus. Eine dogmenhistorische Studie, KGS 2/3, Münster 
1894. Vgl. auch Norbert Brox, Art. Irenaeus von Lyon: RAC 18 (1998) 820-854 (mit Lit.). 
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Kap. 4. 
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S. vor allem die Untersuchung in Or., Princ. 2,8. Vgl. dazu die Quellen und Lit. in 


Zuletzt bei Zachhuber, Human Nature (mit aktueller Lit.). Vgl. außerdem Rowan 
D. Williams, Makrina’s Deathbed Revisited. Gregory of Nyssa on Mind and Passion: 
Lionel R. Wickham/Caroline P. Bammel (Hg.), Christian Faith and Greek Philosophy in 
Late Antiquity. FS George Christopher Stead, SVigChr 19, Leiden/Boston/Köln 1993, 
227-246; Oesterle, Probleme der Anthropologie, 101-114; de Boer, De anthropologie; 
Brooks Otis, Cappadocian Thought as a Coherent System: DOP 12 (1958) 97-124; 
Gerhard B. Ladner, The Philosophical Anthropology of Saint Gregory of Nyssa: DOP 12 
(1958) 59-94; Merki, öuoiwoıs Ged; Roger Leys, L'image de Dieu chez Saint Grégoire de 
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allem Ambrosius von Mailand, der sich im Rahmen seiner Schöp- 
fungslehre und in seinen ethischen, das Virginitätsideal proklamierenden 
Schriften ausdriicklich mit der Unterscheidung von Кбгрег und Seele im 
Menschen bescháftigt." Eine gewisse Synthese aus all diesen Vorstel- 
lungen findet sich schließlich im großen Werk Augustins, der den stark 
dualistischen Ansatz aus seinen vom Manichäismus beeinflußten Früh- 
werk auf Grund seiner exegetischen Einsichten später differenziert. 

2. Die für die altkirchliche Anthropologie neben der neutestamentlichen 
Lehre von der leiblichen Auferstehung zweifellos wichtigste exegetische 
Grundlage ist der Schöpfungsbericht in Gen 1-3. Im Anschluß an Gen 
1,26 bestimmte die Vorstellung vom Menschen als Ebenbild Gottes in 
ganz unterschiedlicher Ausprägung die altkirchliche Anthropologie. 
Bereits die paulinischen und johanneischen Schriften beziehen sich 
explizit auf diesen Text." Dieser Themenkomplex ist in der bisherigen 
Forschung schon relativ gut bearbeitet worden. Neben Philon von 
Alexandrien, der sich noch vor den Kirchenvätern mit diesem Problem 
auseinandersetzte, ist auch hier insbesondere Irenäus von Lyon für die 
altkirchliche Literatur wegweisend geworden. Mit den Alexandrinern 
beginnt auch in der Lehre von der Ebenbildlichkeit eine neue theologie- 
geschichtliche Epoche, angefangen bei Clemens von Alexandria und 
fortgeführt in der origenistischen Schule. Deren Anthropologie ist 
ebenfalls bereits ausführlich untersucht worden, weshalb ich mich hier 
über längere Strecken auf bereits erzielte Forschungsergebnisse stützen 
kann." Mit den origenistischen Streitigkeiten wird im 4. Jahrhundert 
jedoch deutlich, daß dieser Entwurf nicht auf Dauer tragfähig 
beziehungsweise konsensfähig sein konnte. Auch hier gelingt den kap- 
padokischen Vätern—und wieder vor allem dem „patristischen Pracht- 
Klienten" Gregor von Nyssa—ein sich von den origenistischen Vor- 


Nysse. Esquisse d’une doctrine, Brüssel/Paris 1951; Arthur Hilary Armstrong, Platonic 
Elements in Gregory of Nyssa’s Doctrine of Man: DomSt 1 (1948) 113-126; Johann 
Baptist Schoemann, Gregor von Nyssas Anthropologie als Bildtheologie: Schol. 18 (1943) 
31-53.175-200; Hans Urs von Balthasar, Présence et Pensée. Essai sur la philosophie 


religieuse de Grégoire de Nysse, Paris 1942. 


40 Н : 
Insbes. in Tert., De anima. 


A Ambr., Hex. 6; Ambr., Exp. ev. Luc. 2. 


2 S. nur die Bedeutung der Ebenbildlichkeit in Röm 1,23 und 8,29; IKor 11,7 und 
15,49; ПКог 3,18 und 4,4. Vgl. außerdem Kol 1,15 und 3,10 sowie Heb 1,3. In den 
johanneischen Schriften fehlt der Terminus, das Konzept der Ebenbildlichkeit ist jedoch 
sachlich vorhanden. Vgl. dazu ausführlich Schwanz, Imago Dei, 59-85. 


= Vgl. die umfangreiche Lit. bei André Méhat, Art. Clemens von Alexandrien: TRE 
8 (1981) 101-113; insbes. Merki, Ouoimots 0£6; Struker, Gottebenbildlichkeit; Schwanz, 
Imago Dei; Fritz Buri, Clemens Alexandrinus und der paulinische Freiheitsbegriff, 
Zürich/Leipzig 1939. 


2 Hans J. Oesterle, Probleme der Anthropologie bei Gregor von Nyssa. Zur 


Interpretation seiner Schrift ‚De Hominis Opificio ‘: Hermes 113 (1985) 101. 
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gaben emanzipierender Neuanfang. Welche ethischen und auch ,,kultur- 
anthropologischen“ Konsequenzen diese Entwicklungen des 4. Jahr- 
hunderts hatten, wird etwa bei Johannes Chrysostomos deutlich, dessen 
Sozialethik zwar inzwischen ebenfalls mehrfach untersucht wurde, zu 
dessen Anthropologie mir jedoch zentrale Fragen noch ungeklärt er- 
scheinen.” Die hochdifferenzierten anthropologischen Debatten des 
Ostens wurden in dieser Zeit von den nun lateinisch schreibenden Auto- 
ren des Westens nicht mehr immer in vollem Umfang rezipiert. Eine 
Lehre von der Ebenbildlichkeit wurde etwa mit großer Wirkung von 
Ambrosius von Mailand vertreten,“ der in diesem Zusammenhang von 
den Kardinaltugenden spricht, die im Mittelalter zu Grundlagen christ- 
licher Ethiklehre werden sollten." Auch hier war es jedoch wieder vor 
allem Augustin, der sich gründlich mit den durch den Schöpfungsbericht 
gestellten anthropologischen Fragen auseinandergesetzt hat und im 
Anschluß an den /mago-Dei-Gedanken an mehreren Stellen etwa 
ausdrücklich von einer exegetisch zu begründenden „Natur des Men- 
schen“ spricht.^ 

3. In einem dritten Schritt soll untersucht werden, inwieweit sich aus den 
exegetischen und anthropologischen Grundlagen bei den einzelnen 
Autoren die Vorstellung einer besonderen Würde des Menschen oder der 
menschlichen Natur ergibt und welche sonstigen ausdrücklichen Überle- 
gungen sie in dieser Frage anstellen. Für die Vorstellung einer beson- 
deren Würde der menschlichen Natur sind in der christlichen Anthro- 
pologie neben dem /mago-Dei-Gedanken nämlich noch eine Reihe wei- 
terer Konzepte relevant. Dazu gehört vor allem die Debatte über die Un- 
terscheidung zwischen Mensch und Tier. Schon in der paganen Dis- 


SS Zur Sozialethik des Johannes Chrysostomos vgl. vor allem Rudolf Brandle, Jean 


Chrysostome. L’importance de Matth. 25,31-46 pour son éthique: VigChr 31 (1977) 47- 
52; ders., Matth. 25,31-46 im Werk des Johannes Chrysostomos. Ein Beitrag zur 
Auslegungsgeschichte und zur Erforschung der Ethik der griechischen Kirche um die 
Wende vom 4. zum 5. Jahrhundert, BGBE 22, Tiibingen 1979 (zur Ebenbildlichkeit s. 
243f); ders., Zur Interpretation von Matth. 25,31-46 im Matthäuskommentar des 
Origenes: ThZ 36 (1980) 17-25; sowie ders. Johannes Chrysostomus. Bischof — 
Reformer – Märtyrer, Stuttgart 1999, 48-51 u.ó. Zur Anthropologie vgl. etwa die 
aufschluBreichen Stellen Chrys., Hom. in Mt. 7,5 (CPG 4424; PG 57,79); Hom. in Mt. 
67,3 (CPG 4424; PG 58,629); Hom. in Mt. 89,3 (CPG 4424; PG 58,778). 


= Vor allem in seinen Schriften Exameron, De paradiso, Explanatio super psalmos, 


De officiis ministrorum sowie an mehreren Stellen in seinen publizierten Briefen. S. dazu 
ausführlich S.E. Szydzik, Ad imaginem Dei. Die Lehre von der Gottebenbildlichkeit des 
Menschen bei Ambrosius von Mailand, Diss. Berlin 1961; ders., Die geistigen Ursprünge 
der Imago-Dei-Lehre bei Ambrosius von Mailand: ТЬСІ 53 (1963) 161-176. 

Шш Ambr., De officiis 1,24-49. 

4 Aug., Gen. ad litt. 6,27; Aug., En. in Ps. 4,8 und 72,26 und 75,3 (CPL 283); Aug., 
Retract. 2,24,2; Aug., Spir. et litt. 27,47 und 28,48; Aug., Trin. 14,14-20 und 15,20; Aug., 
C. Acad. 3,17. Vgl. dazu A. Solignac, La doctrine augustienne de l'image et la tradition 
patristique: BAug 48 (1972) 622-628; Н. Somers, Image de Dieu. Les sources de l'exégése 
augustienne: REAug 7 (1961) 105-125; Michael Schmaus, Die psychologische 
Trinitátslehre des heiligen Augustinus, Münster 1927, 195-416. 
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kussion wurde immer wieder die menschliche Vernunft als Haupt- 
merkmal des Menschen ins Feld geführt. Ob Tiere über ratio verfügen, 
wurde dabei in der Antike nicht einheitlich beurteilt." In der stoischen 
Tradition, durch die unter anderem Cicero (106-43 v.Chr.) geprägt 
wurde, ist der Mensch im Gegensatz zum Tier durch die Teilhabe an der 
ratio Teil einer höheren kosmologischen Sphäre, die er mit den Göttern 
teilt und die ihn von den Tieren unterscheidet. Ein großer Teil der übri- 
gen nichtchristlichen anthropologischen Stellungnahmen bewertet den 
Menschen dagegen sehr viel weniger abgehoben vom Tier oder sieht die 
Tierwelt in vielen Aspekten sogar als dem „Mängelwesen Mensch“ 
überlegen an. Dabei konstatierten selbst Autoren, die den Tieren den 
Besitz von ratio absprachen, mitunter eine Superiorität der Tiere 
gegenüber dem Menschen, was die Verbreitung dieser Überzeugung 
deutlich macht.°' In den antiken christlichen Texten steht das Thema 
wieder in einer Verbindung zu den übrigen anthropologischen 
Diskussionen. Während man in der frühen, durch die Auferstehungs- 
debatte und die Auseinandersetzung mit der Gnosis geprägten Zeit nur 
gelegentliche Äußerungen dazu findet (die jedoch teilweise später 
wiederaufgegriffen wurden), nimmt die alexandrinische Anthropologie 
auf der Grundlage ihrer sonstigen Einsichten hier eine relativ klare 
Position (der Verwandtschaft nur der menschlichen Seele mit Gott) ein. 
Die dezidierte Stellungnahme des Kulturkritikers Arnobius, der die 
Überlegenheit der Tiere gegenüber den Menschen behauptet," zeigt 
freilich, wie unsicher diese Auffassung bereits ein halbes Jahrhundert 
nach dem Tod des Origenes geworden war. Im 4. Jahrhundert wird des- 
halb eine Verwandtschaft zwischen Mensch und Tier auch mit exe- 
getischen Argumenten wieder kontrovers diskutiert, und es werden 
unterschiedliche Konzepte erwogen, um etwa den biblischen Schóp- 
fungsbericht mit den Vorgaben aus der Philosophie in Übereinstimmung 
zu bringen.” Im Westen ist hingegen eine auch in der Terminologie 


P Vgl. dazu vor allem Urs Dierauer, Tier und Mensch im Denken der Antike. 


Studien zur Tierpsychologie, Anthropologie und Ethik, SAPh 6, Amsterdam 1977; 
Wolfram Kinzig, Novitas Christiana. Die Idee des Fortschritts in der Alten Kirche bis 
Eusebius, FKDG 58, Göttingen 1994, 420.427-434.499-501.535. 

50 Vgl. den Protagorasmythos bei P1., Prt. 321E (s.u.). Aufgegriffen wurde die Rede 
vom „Mängelwesen“ in der Neuzeit etwa von Johann Gottfried Herder (Abhandlung über 
den Ursprung der Sprache, EA Berlin 1772) und Arnold Gehlen (Der Mensch. Seine Natur 
und seine Stellung in der Welt, EA Berlin 1940). 


Se So z.B. Philemon, Frg. 93; Philon, Post. 160-162. Vgl. auch Seneca, De ira 2,16; 
Plut., De amore prolis 1; Sext. Emp., Hyp. 1,62-78. 
= Arn., Adv. nat. 2,17 und Or., Cels. 4,76. 
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Etwa von Gregor von Nyssa und Johannes Chrysostomos. S. Greg. Nyss., Op. 
hom. 16f. Vgl. dazu Reinhard Hübner, Die Einheit des Leibes Christi bei Gregor von 
Nyssa. Untersuchungen zum Ursprung der „physischen“ Erlösungslehre, PP 2, Leiden 
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eigenständige Diskussion zu beobachten, in der aber etwa Augustin auch 
Anschluß an alexandrinische Vorstellungen findet.”* 

Spätestens, wenn man über die konkrete Frage des 
Unterschiedes zwischen Mensch und Tier hinausgeht und sich auf einer 
abstrakteren Ebene mit der in diesen Texten zutage tretenden Sonder- 
stellung des Menschen beschäftigt, muß der Begrifflichkeit eine beson- 
dere Aufmerksamkeit gelten. Auch hier werden Differenzen zwischen 
dem  lateinisch-westlichen und dem  griechisch-óstlichen Denken 
sichtbar. Die östliche Theologie hat große Schwierigkeiten, aus den 
anthropologischen und exegetischen Einsichten zu einer stringenten und 
einheitlichen Begrifflichkeit zu gelangen, wie zu sehen sein wird.” Im 
Westen dagegen taucht bereits im 2. Jahrhundert das Wort dignitas im 
anthropologischen Kontext auf, das es spáter Augustin ermóglichte, zu 
einer neuen begrifflichen Schärfe in dieser Frage zu gelangen. Dies hat 
seinen Grund in der nicht zu unterschátzenden Vielschichtigkeit dieses 
aus anderen sozio-politischen wie ethischen Kontexten stammenden 
Begriffes, dessen große abendländische Tradition Augustin damit aber 
letztendlich erst begründet haben dürfte. ^ An dieser Stelle ergibt sich 
aber zugleich auch eine Schwierigkeit für die Darstellung. Die 
Übernahme und Umprägung dieses für unser Thema so wichtigen Be- 
griffes ist Teil eines komplexen, von Tertullian bis Augustin (und 
darüber hinaus) reichenden Prozesses, in dem Elemente der altrómischen 
„Wertetextur“ nicht nur in die christliche Theologie integriert, sondern 
auch neu definiert und umgewertet werden. Mit dem Ausdruck 
„Wertetextur“’ ist bereits angedeutet, daß man in diesem Zusam- 
menhang ein ganzes Spektrum von altrömischen Werten (dignitas, 
virtus, officium, honos, gloria, libertas, pietas, iustum, fides, auctoritas 
etc.) im Detail untersuchen müßte, um diesem Prozeß einigermaßen 
gerecht zu werden, was im vorgegebenen Umfang der folgenden Arbeit 
nicht sinnvoll zu leisten ist. Deshalb soll im Rahmen eines Exkurses ein 
kleiner Ausschnitt aus diesem Wertegeflecht exemplarisch heraus- 
gegriffen werden, der einen Einblick in die Art und Weise der Aufnahme 
durch die westliche Theologie erlaubt. Insbesondere jene Elemente 
dieser Wertetextur bieten sich dafür an, die, weil sie etwa mit biblischen 
Begriffen identifiziert werden konnten, Gegenstand theologischer Re- 


1974, 67-94; Chrys., Serm. in Gen. 4,1 (CPG 4410; PG 54,594); vgl. Virg. 14 (CPG 4313; 
PG 48,544), und Hom. in Gen. 18,4 (CPG 4409; PG 53,153). 
d Aug., Frangip. 1,8 (Morin, 176). Vgl. dazu Clem. Al., Str. 3,67. 


e Bereits in der völlig uneinheitlichen Übersetzung entsprechender 


alttestamentlicher Begriffe (Ps 8,6) wird diese Schwierigkeit deutlich. So begegnen 8080, 
тїш], neyaAodvta usw. (s. Kap. 4.1-3). 

28 Vgl. nur Leo Magn., Serm. 21 und 24 und 27; Leo Magn., Serm. in nat. Mach. 12; 
Greg. Magn., Mor. 3,31 und 7,11 und 9,49. 
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Zum Begriff s. den Exkurs am Ende von Kap. 2. 
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flexion wurden, also etwa virtus, libertas oder pietas. Ich will einen 
anderen Begriff exkursorisch behandeln, dessen Integration und Umfor- 
mung durch die westliche Theologie von Tertullian bis Augustin 
besonders aufschlußreich für unsere Fragestellung ist und der außerdem 
die Frage nach dem Wert menschlichen Lebens berührt: nämlich den der 
iustitia im Rahmen des Konzeptes des „gerechten Krieges“ (Exkurs am 
Ende von Kapitel 4). 

Damit dürfte deutlich geworden sein, daß man für ein besseres 
Verständnis unter den theoretischen Aussagen der literarischen 
christlichen Quellen im 4.Kapitel historisch vier gedankliche 
Traditionen oder vielleicht besser Phasen der anthropologischen 
Theoriebildung in der Alten Kirche unterscheiden kann. Sie bieten sich 
für eine Gliederung der Darstellung an: erstens die Phase der Auseinan- 
dersetzung mit dualistischen („gnostischen“) Anthropologien, die eng 
mit der Frage der Auferstehung verknüpft ist (Kap. 4.1). Diese erste 
Phase wird abgelöst durch die alexandrinische Theologie, die die 
anthropologische Debatte gleichsam auf ein neues, deutlich komplexeres 
Niveau anhebt. Auch wenn die Anfrage der Gnosis bis ins 4. Jahrhundert 
als Problem bestehen bleibt, rückt nun die Auseinandersetzung und über 
weite Strecken durchaus positive Aufnahme (neu-)platonischer Anthro- 
pologie in den Mittelpunkt (Kap. 4.2). Als ein Ergebnis intensiverer exe- 
getischer Studien, unter anderem durch die sogenannte antiochenische 
Schule befördert, treten jedoch im 4. Jahrhundert die Spannungen zwi- 
schen platonischen und biblischen Vorstellungen solcherart zutage, daß 
es nun in der östlichen Theologie zu einer dritten Phase des Nachden- 
kens über den Menschen kommt, die Schöpfungstheologie und antikes 
Erbe in neuer Weise zu verbinden sucht (Kap. 4.3). Schließlich ist davon 
die Anthropologie der lateinischsprachigen westlichen Autoren zu un- 
terscheiden (Kap. 4.4) 

Aus Gründen, die sich teilweise aus den Quellen ergeben, 
teilweise methodischer Natur sind und an gegebener Stelle zu 
besprechen sind,” sollen anschließend drei Beispiele aus der christlichen 
Praxis herausgegriffen werden, um die theoretischen Einsichten aus dem 
Hauptteil 4 zu vertiefen oder auch zu korrigieren. Aus dem Bereich der 
ethischen Konkretionen werden dazu die beiden—zusammengehó- 
renden—Fragen nach Schwangerschaftsabbruch und der Tötung oder 
Aussetzung von Neugeborenen (Kapitel 5.1) und die Frage nach dem 
Umgang mit Menschen mit Behinderungen (Kapitel 5.2) herausgegrif- 
fen. Die gottesdienstliche Praxis der Alten Kirche soll abschließend in 
einem kurzen eigenen Abschnitt (Kapitel 6) im Zusammenhang mit der 
Anthropologie beleuchtet werden, weil sich Verbindungen zwischen 


2 Vgl. dazu im einzelnen die Einleitungen zu Kap. 5 und Kap. 6. 
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Gottesdienst und anthropologischen Einsichten in den Quellen immer 
wieder aufdrängen, sie bisher aber kaum Beachtung gefunden haben. 
Diese drei Beispiele ließen sich nahezu beliebig erweitern, was aber den 
Umfang dieser Arbeit sehr schnell sprengen würde. Die Beschränkung 
auf gerade diese Konkretionen soll ausdrücklich nicht so verstanden 
werden, als könne man damit die christliche Praxis der Urkirche auch 
nur ansatzweise in ihrer Gesamtheit erfassen oder als handele es sich 
auch nur um die zentralen ethischen Fragestellungen der Zeit. Die 
bewußt willkürliche Auswahl erklärt sich vielmehr in ihrer besonderen 
Eignung, den komplexen Zusammenhang zwischen altkirchlicher Theo- 
logie, Anthropologie, ethischer Theorie und Praxis und kirchlichem 
Leben zu erhellen. Mit dieser Beschränkung sollen, richtig durchgeführt, 
mindestens einige Grundlinien dieses Zusammenhanges deutlich 
werden, so daß sich durch die Zusammensicht neue und zusätzliche Ein- 
sichten ergeben (Kapitel 7). 


ZWEITES KAPITEL 
DER MENSCH IN DER PAGANEN PHILOSOPHIE DER ANTIKE 


2.1 DAS LEIB-SEELE-PROBLEM IN DER PAGANEN PHILOSOPHIE 


Die vielleicht wichtigste Hinterlassenschaft der paganen Philosophie fiir 
die christliche Anthropologie, wenn nicht für das Christentum über- 
haupt, ist die Vorstellung, der Mensch sei ein aus etwas Körperlichem 
und etwas Geistigem zusammengesetztes Wesen.” Bereits bei den 
Vorsokratikern ist diese Vorstellung deutlich nachzuweisen, und in der 
Spätantike galt eine dichotome Auffassung vom Menschen als ein so all- 
gemein akzeptierter xowóc Adyos,” daß sie nicht weiter zu begründen 
war. Vor diesem Hintergrund begann man, die Seele so hoch zu schát- 
zen, daß dies gleichzeitig zu einer Abwertung des Kórperlichen führte. 
Wohl bereits Diogenes von Apollonia (ca. 460-390) versuchte sich 
deshalb an einer genaueren Seelenlehre, die im menschlichen voös einen 
dem Göttlichen verwandten Kern der Seele identifizierte.°” Philolaos 
(wohl noch vor 400 v.Chr.) meinte, die Seele sei mit dem Kórper zusam- 
mengejocht und in ihm bestattet,°° eine Vorstellung, die von Sokrates 
(470-399 v.Chr.) Platon (427-348/347 v.Chr.) und Platons Schülern 
aufgegriffen und populär gemacht wurde.™ 


> Einen Überblick über wichtige рарапе Texte bietet dazu (in deutscher 


Übersetzung) Klaus Bartels (Hg.), Was ist der Mensch? Texte zur Anthropologie der 
Antike, Dialog mit der Antike 4, München 1975. Eine gut lesbare Einführung in die 
aktuelle philosophische Debatte zu dieser Frage (unter bemerkenswerter Ausblendung der 
meisten geistesgeschichtlichen Traditionen) bietet Godehard Brüntrup, Das Leib-Seele- 
Problem. Eine Einführung, 3. Aufl. Stuttgart/Berlin/Köln 2005. 


60 . 
Nemesios Emesenus, De nat. hom. 1. 


si Die Gründe dafür sind ideengeschichtlich nur sehr schwierig zu klären. Vielleicht 


gibt es hier einen Zusammenhang mit dem Eindringen des Motivs der Seelenwanderung— 
etwa aus orientalischen Quellen—in das griechische Denken. Vgl. dazu etwa Hans-Peter 
Hasenfratz, Art. Seelenwanderung I. Religionsgeschichte: TRE 31 (2000) 1-4 (mit Lit.); 
ders., Die Seele. Einführung in ein religiöses Grundphänomen, Zürich 1986; Helmut 
Zander, Geschichte der Seelenwanderung in Europa. Alternative religiöse Traditionen von 
der Antike bis heute, Darmstadt 1999, 57-152; Walter Burkert, Art. Seelenwanderung: 
HWP 9 (1995) 117-120; Karl Hoheisel, Das frühe Christentum und die Seelenwanderung: 
JAC 27/28 (1984/85) 24-46. 


$5 Sichere Aussagen über den Kontext dieser nur fragmentarisch erhaltenen Texte 


sind durch ihre schlechte Überlieferungslage leider kaum móglich. Vgl. dazu etwa Willy 
Theiler, Zur Geschichte der teleologischen Naturbetrachtung bis auf Aristoteles, 2. Aufl. 
Berlin 1965, 6-36, insbes. 6-15. 

S Philolaos, FVS 44 B 14,4. 


e PL, Сге. 493A un. 
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Ейг den Sokrates der platonischen Schriften® war das Innere, 
die „Seele“ (yoxn), Sitz für Normen und ethische Entscheidung und 
stand damit im Zentrum des philosophischen Interesses. Der Seele 
wurde eine Existenz über den Tod des Körpers hinaus unterstellt,°° und 
der „eigentliche“ Mensch erschien nun zuweilen schon nicht mehr als 
eine Kombination aus Körperlichem und Geistigen, sondern geradezu 
nur noch als Seele. Die anthropologischen Grundgedanken des Sokra- 
tes wurden von der platonischen Philosophie aufgegriffen und vervoll- 
stándigt. Zentral blieb für Platon die Bestimmung des Menschen durch 
die Seele, und zwar durch die práexistente Seele. Die platonische Er- 
kenntnistheorie hat vor diesem Hintergrund die wesentlichen Koordina- 
ten abgesteckt, innerhalb derer von da an philosophische Aussagen tiber 
Existenz und Realität getroffen wurden. Selbst der „materielle“ Stoizis- 
mus, der erkenntnistheoretische Aussagen in größter Abgrenzung von 
Platon treffen konnte, urteilte in der Spätantike unter Zuhilfenahme der 
Denkkategorien Platons. Abgesehen davon tauchte bei Platon auch 
schon ein Konzept der ,,Abbildlichkeit“ des Menschen (von der Gott- 
heit) auf, das von der christlichen Exegese im Zusammenhang mit Gen 1 
aufgegriffen werden konnte. Platon unterschied materielle (Körper, Din- 
ge) und immaterielle Realitäten. Auch die Seele dachte er im Gegensatz 
zum Körper immateriell; sie stand damit dem Göttlichen deutlich näher 
als der materielle Körper.” Diese Ontologie begründet die Lehre von der 
Unvergänglichkeit der Seele. Deshalb verliert für Platon die Seele einen 
Teil ihres göttlichen Charakters, wenn sie in einen menschlichen Körper 
„mit Fesseln“ (Seouot) hineingebunden wird." Der Körper selbst wird 


2 In den Betrachtungen der platonischen Anthropologie scheint sich mittlerweile 


eine Dreiteilung der Schriften durchzusetzen, nach der man nicht zuletzt an den 
anthropologischen Vorstellungen die ,,sokratischen“ Schriften von den „mittleren“ und 
„späten“ Werken Platons unterscheidet. Vgl. in diesem Sinne zuletzt etwa Т. M. Robinson, 
The Defining Features of Mind-Body-Dualism in the Writings of Plato: John P. 
Wright/Paul Potter (Hg.), Psyche and Soma. Physicians and Metaphysicians on the Mind- 
Body Problem from Antiquity to Enlightenment, Oxford 2000, 37-55. Zur besonderen Rol- 
le der Sokratesfigur in der platonischen Anthropologie vgl. z.B. Bernhard Groethuysen, 
Philosophische Anthropologie, HPh, München 1928, 8-13. 


se РІ., Ap. 30. 


Hi (Ps.-)Pl., Alc. 1,129B-131A. Vgl. PL, Lg. 959AB. S. dazu etwa Groethuysen, Phi- 
losophische Anthropologie, 18f. 


lii S. in diesem Sinne etwa die Bewertung bei Groethuysen, Philosophische 
Anthropologie, 22-25. Genaugenommen müßte man vom präexistenten Seelenfeil 
sprechen. S. PI., Ti. 451A-455B u.ó. 

d Vgl. nur die Überblicke bei Egil A. Wyller, Art. Plato/Platonismus II. 
Platonismus: TRE 26 (1996) 693-702, und Andrew Louth, Art. Plato/Platonismus III. 
Christlicher Platonismus: TRE 26 (1996) 702-707. 

70 Vgl. etwa P1., Phdr. 245C-E; Lg. 893Bf. 


N Vgl. die Schilderung im Timaios: РІ., Ti. 42C-43B. Wie diese Anbindung an den 
Körper im Detail auszusehen habe, welcher Seelenteil mit dem Körper verbunden ist und 
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damit zu einer Art „physischem Organ“, das der Seele zu Lebzeiten des 
Menschen als Aufenthaltsort dient.” Platon bildete in diesem Zusam- 
menhang eine ausführliche Seelenlehre aus, die innerhalb der Seele noch 
einmal zwischen dem Aoytotikov einerseits und dem Ovuoeiðńs sowie 
dem &nıdvuntıxöv andererseits differenzierte. Das Aoyıorıköv, von 
Platon immer wieder synonym verwendet mit vots, stellt dabei den 
vornehmsten Seelenteil dar, der sich mit theoretischer Erkenntnis (des 
Góttlichen) beschüftigt." Schon in den frühen Dialogen bezeichnet 
Platon die Seelenlehre—und nicht die Lehre vom Menschen als 
Ganzem—als das wichtigste Problem der Philosophie.” Während für 
frühe Stoiker wie Zenon (334-263 v.Chr.) und Chrysippos (281-208 
v.Chr.) nur den sinnlich wahrnehmbaren Dingen Realität zukam—auch 
wenn das Übrige, also etwa Zeit und leerer Raum, durchaus „existier- 
te“—, hatten für Platon die nicht sinnlich wahrnehmbaren Dinge sehr 
wohl Realität. Das bezog sich nicht nur auf die Seele: Er stellte die Sin- 
nenwelt im Gegenteil als Abbild der Ideenwelt vor, womit letztlich die 
Notwendigkeit entstand, die empirisch zugängliche Welt als ebenbildlich 
zu etwas Hóherem zu verstehen. ^ So erscheint bei Platon die Sonne zum 
Beispiel gleichnishaft als Abbild des Guten." Der Kosmos wird als 
£ikOv TOD vontod und damit als sinnlich wahrnehmbarer Gott 
dargestellt. Dies hat dazu geführt, daß man auch die Aussage, der 
Mensch sei ғікоу Gottes, bereits Platon zugeschrieben hat,” selbst 
wenn sich in den erhaltenen Schriften Platons eine Anthropologie des 
Abbildes/Ebenbildes nicht findet. Eine exegetisch begründete In- 
terpretation der Lehre von der Gottebenbildlichkeit konnte jedoch an die 
platonische Ideenlehre hervorragend anknüpfen.” Bereits der Jude 


welcher nicht, wird zu einer Zentralfrage der neuplatonischen Diskussion bei Plotin und 
Porphyrios (s.u.). 
72 


Vgl. in diesem Sinn etwa Theodore James Tracy, Physiological Theory and the 
Doctrine ofthe Mean in Plato and Aristotle, StPH(G) 17, The Hague 1969, insbes. 96-119. 


i PL, R. 434D-441C; Phdr. 246AB; Ti. 69C-72D. Diese Unterscheidungen finden 
sich später häufig bei den Kirchenvátern wieder (s.u.). 
i PL, R. 508D; Phdr. 83B und 247C о.б. Vgl. dazu Albrecht Dihle, Art. wuxn A. 


im Griechischen: ThWNT 9 (1973) 605-614; Gerhard Jaeger, „Nus“ in Platons Dialogen, 
Hyp. 17, Göttingen 1967; Johannes Hubertus Mathias Marie Loenen, De voös in het 
systeem van Plato's Philosophie. Onderzoekingen betreffende de verhouding nous-psyche. 
De ontwikkeling der teleologische natuurverklaring en haar plaats in het systeem, 
Amsterdam 1951; Johannes Behm, Art. votds: ThWNT 4 (1942) 950-958. 


T Diskutiert wird sie dann freilich erst in den spáteren Schriften, die von der Ethik 


zunehmend ontologischen und systemischen Charakter erhalten. Die berühmteste Stelle 
zur Seelenlehre ist sicher Pl., Phdr. 245C-246B. 


2 Vgl. etwa P1., Ti. 29A. 
"7 PL, R.509A. 
ds Lukian., /m. 28. 


2 Vgl. zum christlichen Anschluß an die platonische Ideenlehre nur etwa Matthias 


Baltes, Art. Idee (Ideenlehre): RAC 17 (1996) 213-246 (mit Bibl.). 
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Philon von Alexandrien nahm diese Gelegenheit wahr.” Trotz des über- 
ragenden Einflusses Platons auf die antiken und dann vor allem die spät- 
antiken Denker war die anthropologische Diskussion der Philosophie mit 
Platon alles andere als abgeschlossen, denn seine Anthropologie hatte 
letzten Endes wie seine gesamte Philosophie einen aporetischen Cha- 
rakter. Dies gilt zweifellos für die sokratischen Schriften, deren 
philosophische Methode gerade die Aporie ist, aber auch etwa die 
Auseinandersetzung mit Protagoras endet nicht mit einer eindeutigen 
Antwort, sondern eher mit einer präzisen Benennung der Probleme, an 
die die spätere Philosophie anschließen konnte. 


Aristoteles (384-322) entwickelte die platonische Seelenlehre weiter. In 
der uns betreffenden Fragestellung von Körper und Seele blieb er in den 
Grundzügen noch relativ dicht an Platon, auch wenn seine erkenntnisthe- 
oretischen Grundlagen bekanntermaßen sehr weit von den platonischen 
abrückten. Stellenweise sprach Aristoteles von einer notwendigen Ein- 
heit von Leib und Seele, auch wenn er sich nicht von der Vorstellung 
eines präexistenten und im Leib wohnenden seelischen Teils löste: Das 
nveðua vermittelt für ihn zwischen Seele und Körper und garantiert 
trotz der Verschiedenheit der Teile ihre Einheit. In der Frage der 
Abtreibung unterschied Aristoteles im Einklang mit der Medizin seiner 
Zeit den unbeseelten Embryo (bis 40 Tage nach der Empfängnis bei 
Jungen und bis 90 Tage nach der Empfängnis bei Mädchen)” und den 
mit „Empfindung und Leben“ (тү оїсӨпсіс кої то бту) ausgebildeten 
Embryo, dessen Abtreibung seines Erachtens nicht mehr zu rechtfertigen 
war DI Auch bestimmte er diesen „vernünftigen“ Seelenteil und seine 


di S.u. Zum griechisch-hellenistischen Hintergrund der eikóv-Lehre s. Friedrich- 


Wilhelm Eltester, Eikon im Neuen Testament, BZNW 23, Berlin 1958; Hubert Merki, Art. 
Ebenbildlichkeit: RAC 4 (1957) 459-479; ders., ороіосіс Oeğ, 1-44. Eine nach wie vor 
nützliche Zusammenfassung des eixov-Begriffes bei Platon und in der hellenistischen 
Philosophie gibt Hans Willms, EIKON. Eine begriffsgeschichtliche Untersuchung zum 
Platonismus. 1.Teil: Philon von Alexandreia. Mit einer Einleitung über Platon und die 
Zwischenzeit, Münster 1935, 1-34. 


" Arist, СА 736B 28 und 744B 216 vgl. Arist, De an. 430A. In den frühen 
Schriften prägt Aristoteles die äußerst wirkungsmächtige, ganz platonisch gedachte Formel 
von der philosophischen Existenz des Menschen: tov Dev Oepamevetv Koi Өғєорғїу 
(Arist, EE Н 15,1249В 17-20). Einher geht mit dieser Definition ein stärker jenseitig 
orientiertes, dualistisch-leibfeindliches anthropologisches Grundkonzept. Demgegenüber 
ist der spätere Aristoteles dem Kosmos deutlich positiver zugewandt, und auch die 
Stellung des Menschen innerhalb der diesseitigen Welt wird freundlicher gesehen, womit 
die Kosmologie und Anthropologie der Stoa bereits vorbereitet wird (z.B. Im Dialog лері 
філософіойс). Vgl. dazu Jaeger, Aristoteles, 140-170; Wlosok, Laktanz und die 
philosophische Gnosis, 16-19. 


v Zum anthropologischen Unterschied zwischen Männern und Frauen bei 


Aristoteles s. den nächsten Abschnitt. 
S Arist., Pol. 1335B; vgl. Arist., GA 739B-740B. Vgl. dazu Kap. 5.1. 
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Erkenntnismöglichkeiten noch genauer." Die Verbindung von Seele und 
Vernunft, von Logos, Nus, dem Logischen und dem Göttlichen wurde 
spátestens zur Zeit des Aristoteles Gemeingut des philosophischen Den- 
kens über die Gegensátze der Schulen hinaus. 

Dies wird auch in der Stoa deutlich (Zenon und seine Schule, 5 
Chrysippos, ^ Poseidonios [ca. 135-51 v.Chr]," Epiktet [50-120 
n.Chr],^ Seneca [са. 4 v.Chr.-65 n.Chr],? Mark Aurel [121-180 
n.Chr.]”’), die menschliche Vernunft und göttliche Weltvernunft als ver- 
wandt betrachtete und die Herrschaft der vernünftigen Seele über den 
unvernünftigen Kórper zum Leitprinzip der Ethik erhob." Dies geht 
häufig mit einer Verschärfung der Dichotomie zwischen Leib und Seele 
einher.” In der frühen Stoa gab es auch Ansätze zu einer stärkeren Ver- 
bindung von beidem, weil die Seele ebenfalls als materiell verstanden 
wurde, was freilich zu erneuten Differenzierungen der unterschiedlichen 
Art von „Körperlichkeit“ von Leib und Seele führen mußte.” Zu kontro- 
versen Diskussionen gab es damit nach wie vor in der Seelenlehre 
reichlich Anlaß, wenn platonische und aristotelische Elemente in unter- 
schiedlicher Weise kombiniert und in Gegensatz zueinander gebracht 
wurden.” 


Epikur (341-270) und seine Schüler teilten die dichotome Anthropologie 
Platons, aber sie lehnten die Vorstellung einer irgendwie „über- 
natürlichen“ Seele ab.” Philosophie und Medizin haben im Grunde 


Шш S. etwa die genauen Ausführungen in De anima (vor allem 414-430). 


E D.L. 7,54 u.ö. 
s S. das nur in Fragmenten erhaltene Werk „Über die Seele“ des Chrysipp. Stoic. 
= D.L. 7,138 u.ö. 


ш: Epict., Diss. 1,14 und 2,8. 
d Sen., Ad Lucilium 4,2 u.ó. 
3 Mark Aurel, Ant. 5,27. 


i Zur Seelenlehre der Stoa ist nach wie vor lesenswert der Überlick bei Ludwig 


Stein, Die Psychologie der Stoa 1. Metaphysisch-anthropologischer Teil, Berliner Studien 
für classische Philologie und Archäologie 3,1, Berlin 1886/Nachdr. Berlin 1975, 87-205. 


* So z.B bei Poseidonios. 


S. die ausführlichen Diskussionen bei und im Anschluß an Chrysippos. Vgl. dazu 
zuletzt Stella Papadi, Die Deutung der Affekte bei Aristoteles und Poseidonios. Ein 
Vergleich, EHS.KSL 90, Frankfurt/Berlin/Bern/Brüssel/New York/Oxford/Wien 2004, 
105-127. 


94 


93 


So zeigt etwa die Psychologie des Poseidonios ein grofles Interesse an der Einheit 
der verschiedenen Seelenteile, und in seinem Umfeld werden die Fühigkeiten der Tierseele 
oder die Seelenlosigkeit der Pflanzen ausführlich und kontrovers diskutiert. Zur 
Psychologie des Poseidonios vgl. zuletzt etwa Robert Bees, Die Oikeiosislehre der Stoa. 
1. Rekonstruktion ihres Inhalts, Würzburg 2004, 123-127; Papadi, Deutung der Affekte, 
insbes. 128-192 (mit einer Analyse der Kritik Poseidonios an der Seelenlehre Chrysipps). 


A Vgl. zur Anthropologie Epikurs nur etwa Wolfgang Schmid, Art. Epikur: RAC 5 
(1962) 681-819 (mit einer Diskussion der Verhältnisses zwischen Epikureismus und 
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ähnliche Aufgaben, aber die Philosophie bezieht sich auf die Seele, die 
Medizin auf den Körper.” Ziel der Philosophie muß es sein, die Leiden- 
schaft (1680s) aus der Seele zu vertreiben. Auch wenn Epikur nicht von 
einem Fortexistieren der individuellen Seele nach dem Tod des Körpers 
ausgeht, so kommt in diesem Punkt doch die Beurteilung der Seele als 
etwas Höherwertigem gegenüber dem Körper zum Ausdruck. 


Die überlieferten Schriften des Plotin (204/5-269/70) enthalten in 
diesem Zusammenhang den systematischsten erhaltenen Versuch des 
Neuplatonismus, die platonische Philosophie in ein stringentes kos- 
mologisches System zu überführen. Der Mensch erscheint in dieser Kos- 
mologie als Teil des ewigen Kreislaufs des Ab- und Aufstieges des 
Göttlichen in die Welt hinab und aus der Welt herauf. Die körperlichen 
und seelischen Teile des Menschen faßt Plotin in Relation zu diesem Ge- 
schehen auf. Durch die Fülle des Göttlichen ergibt sich ein Überfließen 
des zeitlosen, körperlosen und unbeschreiblichen Göttlichen, die Kluft 
zwischen Gott und Mensch ist also gewissermaßen überbrückt: der 
Mensch ist dem Góttlichen „ähnlich“ (öuo1ov), er hat teil an ihm 
(uet&xov), und ist ein „Abbild“ (eixav)”. Der Kosmos wird als ein 
gestuftes Ganzes vorgestellt, in dem Ideenwelt, Tierwelt, Pflanzenwelt 
und die Welt der unbelebten Materie ineinander übergehen. Der Mensch 
hat die Möglichkeit, mittels seiner Vernunft aus der Körperwelt schritt- 
weise aufzusteigen: Aus der Praxis (zum Beispiel der Musikausübung) 
wird die Theorie (Musiktheorie), er kommt zur Philosophie, zum 
logischen Denken, zur Gottesschau bis hin zur mystischen Vereinigung 
mit dem vollkommenen Sein, die den höchsten Grad der Ablösung von 
der körperlichen Existenz des Menschen bedeutet. Der Mensch erscheint 


christlicher Theologie). Zu Epikur und dem Epikureismus allg. vgl. zuletzt (mit aktueller 
Lit.) etwa Peter Eckstein, Gemeinde, Brief und Heilsbotschaft. Ein phänomenologischer 
Vergleich zwischen Paulus und Epikur, HBiS 42, Freiburg 2004; Carl-Friedrich Geyer, 
Epikur zur Einführung, ZEinf 228, 2. Aufl. Hamburg 2004; James Warren, Epicurus and 
Democritean Ethics. An Archaeology of Ataraxia, CCSt, Cambridge 2002; Michael Erler 
(Hg.), Epikureismus in der späten Republik und der Kaiserzeit, Philosophie der Antike 11, 
Stuttgart 2000; Heinz-Michael Bartling, Epikur. Theorie der Lebenskunst, Hochschul- 
schriften Philosophie 16, Cuxhaven 1994; Malte Hossenfelder, Epikur, Beck’sche Reihe 
520, München 1991. 


25 Dieser Gedanke hat freilich bereits eine langere Vorgeschichte. Vgl. dazu etwa 


Joseph Schumacher, Antike Medizin. Die naturphilosophischen Grundlagen der Medizin in 
der griechischen Antike, 2. Aufl. Berlin 1963, 220f. Seneca überlieferte die Steigerung 
dieses Gedankens, nach der aus diesem Satz die Hóherwertigkeit der Philosophie 
gegenüber der Medizin folgt. Sen., Ad Lucilium 15,1f (vgl. dazu Michael Dórnemann, 
Krankheit und Heilung in der Theologie der frühen Kirchenváter, STAC 20, Tübingen 
2003, 50f). 

7 Plotin, Enn. 5,1,7,3; 5,3,7,22£.28. 

= Plotin, Enn. 2,9,16,25; 4,8,6,17.27; 5,1,7,45; 5,5,10,3f. 

ý Plotin, Enn. 5,1,6,33.46; 5,2,1,15.19.21; 5,5,22; 6,8,18,15.23.27.35f. 
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bei Plotin damit als ein mixtum compositum (tò ovváuóo) aus Materie 
und Vernunft, aus sinnlichen Trieben einerseits und dem voös 
andererseits. Zum eigentlichen, „oberen“ Menschen ist ein „anderer“, 
körperlicher Mensch hinzugetreten.' Damit nimmt der Mensch in 
seiner Verbindung von Körper und Seele eine Zwischenstellung 
zwischen den Göttern und den Tieren еіп.! 

Die Seelenkonzepte wichtiger spátantiker paganer Denker wie 
etwa des Plotinschülers und Nachfolgers Porphyrios stehen mit diesem 
Modell in enger Verbindung. '” 


Zu Beginn der Zeit der christlichen Denker herrschte in der Frage der 
anthropologischen Dichotomie jedenfalls im Grundsatz eine weitgehen- 
de Einigkeit. Die beiden großen philosophischen Hauptstrómungen der 
Philosophie in christlicher Zeit, Stoa und (Neu-)Platonismus, bezogen in 
dieser Frage trotz aller anderen Unterschiede Positionen, die sich durch- 
aus nicht unversóhnlich gegenüberstanden. Differenzen, auch im Hin- 
blick auf aristotelische Differenzierungen, die in spáterer Literatur im- 
mer wieder auftauchen, gab es in der eigentlichen Seelenlehre und in den 
Folgerungen, die sich für die Stellung des Menschen im Kosmos aus die- 
ser Anthropologie ergaben. 


198 Zur Einfiihrung in Plotins Denken s. etwa nur Georg Siegmann, Art. Plotin: TRE 


26 (1996) 712-717; Dominic J. O’Meara, Plotinus. An Introduction to the Enneads, Oxford 
1993; Jens Halfwassen, Der Aufstieg zum Einen. Untersuchungen zu Platon und Plotin, 
BAK 9, Stuttgart 1992; Venanz Schubert, Plotin. Einfiihrung in sein Philosophieren, 
Kolleg Philosophie, Freiburg/Miinchen 1973; John M. Rist, Plotinus. The Road to Reality, 
Cambridge 1967; Karl-Heinz Volkmann-Schluck, Plotin als Interpret der Ontologie 
Platons, PhA 10, 3. Aufl. Frankfurt 1967; Emile Bréhier, La philosophie de Plotin, BHPh, 
3. Aufl. Paris 1967. 

i „Aber nun ist nämlich zu jenem oberen Menschen ein anderer Mensch 
hinzugetreten“ (AAAG yàp viv ёкєїуф TO àvO0póno npoceANAudev GvOpornoc dAXOcG. 
Plotin, Enn. 6,4,14; PhB 212a,38,22f). 

102 Plotin, Enn. 3,2,8. Vgl. dazu noch A. Hügli, Art. Mensch II. Antike und Bibel 1. 
Klassische indische und griechisch-römische Philosophie: HWPh 5 (1980) 1061-1069. 


103 Eine ausführliche Untersuchung des Zusammenhangs zwischen Plotin, Porphy- 


rios, Galen und anderen, z.T. nicht mehr sicher zu identifizierenden nichtchristlichen Den- 
kern dieser späteren Zeit wäre an dieser Stelle wünschenswert: Sie muß auf dem begrenz- 
ten zur Verfügung stehenden Raum unterbleiben, nicht zuletzt weil die meisten dieser in 
der Regel nur fragmentarisch überlieferten Texte erhebliche methodische Probleme auf- 
weisen, zu denen in der Forschung oft kein Konsens besteht. Vgl. zum Ganzen die Samm- 
lung Henry Jacob Blumenthal, Soul and Intellect. Studies in Plotinus and Later Neoplato- 
nism, CStS 426, Aldershot 2001; einschlägig auch die Habilitationsschrift von Werner 
Deuse, Untersuchungen zur mittelplatonischen und neuplatonischen Seelenlehre, 
AAWLM.G Einzelveröff. 3, Mainz 1983; zu den methodischen Fragen außerdem die Ein- 
leitung meiner demnächst erscheinenen Makarios Magnes-Übersetzung. Die wichtigsten 
Texte zur Seelenlehre dieser Zeit finden sich übersichtlich zusammengestellt und kommen- 
tiert bei Matthias Baltes, Die philosophische Lehre des Platonismus. Von der „Seele“ als 
der Ursache aller sinnvollen Abläufe, Der Platonismus in der Antike 6.1/2, Stuttgart-Bad 
Cannstatt 2002, insbes. die Bausteine 157-165 und 174-180. 
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2.2 DIE WURDE DES MENSCHEN IN DER PAGANEN 
PHILOSOPHIE 


Daß sich der Mensch grundsätzlich von anderen Lebewesen abhebt, ihm 
eine besondere Würde zukommt, ist keineswegs eine selbstverständliche 
Einsicht der Philosophie. In einigen Sprachen gehören auch Tiere zur 
Klasse der Menschen, ^ in manchen Kulturen dagegen gehören nur 
Menschen des eigenen Stammes oder der eigenen peer group zu dem, 
was als „Mensch“ bezeichnet wird.'” In den älteren erhaltenen Texten 
griechischen Denkens war „Mensch“ vor allem ein Gegenbegriff zu den 
Göttern, was den Vergleich selten vorteilhaft für den Menschen 
ausfallen ließ, dem nur wenig überragende Fähigkeiten und ein relativ 
geringer Wert zuerkannt wurden. ^ Texte aus späterer Zeit bezogen sich 
zuweilen auf die ältere, ein negatives Bild vom Zustand des Menschen 
zeichnende Literatur und stellten dabei die Möglichkeiten heraus, die die 
zeitgenössische Kultur bot, um den natürlichen, das heißt animalischen, 
brutalen und wenig gottähnlichen Zustand des Menschen zu verbes- 
sern.” Für Homer (wohl 8. Jahrhundert v.Chr.) waren die Geschlechter 
der Menschen „gleichwie Blätter im Wald“!®, das menschliche Leben 
war nach Hesiod (um 700 v.Chr.) fluchbeladen und voller Mühsal und 
Elend.'” Hier findet sich also bereits der später weit verbreitete 
Gedanke, daß die Schöpfung dem Menschen das Leben schwer gemacht 
habe und er alles andere als gut ausgestattet in die Welt gekommen sei. 
Der Homer der Odyssee kannte allerdings auch eine transzendente 
Begründung von menschlichem Recht und kam vor diesem Hintergrund 
zur Auffassung einer besonderen Stellung des—sich an das 
gottgegebene Recht haltenden, zivilisierten—Menschen im Kosmos.'!° 
Pindar (geboren um 520 v.Chr.) charakterisierte dieses homerische 
,Naturrecht* mit dem Begriff Oeóðuartos: „von Gott gebaut“. Auch 


Dd Vgl. Hansjakob Seiler, üv8pwnoı: Glotta 32 (1952) 227, Anm. 1; Anton Hügi, 
Art. Mensch II. Antike und Bibel 1. Klassische indische und griechisch-rómische 
Philosophie: HWP 5 (1980) 1061. 


105 Seiler, буӨролол, 228. 


106 Vgl. dazu etwa Landmann, De homine, 3-10. 

107 Etwa Eur., Supp. 201f; Lucr. 5,931. Ур]. dazu Max Pohlenz, Die Stoa. Geschichte 
einer geistigen Bewegung, 6. Aufl. 1984, 235; William Keith Chambers Guthrie, In the 
Beginning. Some Greek Views on the Origin of Life and the Early State of Man, 
London/New York 1957, 95 u.ö. 

ja Hom., I. 6,146. 

xd Hesiod, Th. 535-612; Op. 42-52; 90-105. 

un Hom., Od. 9,106-115. 


"n Pi., O. 6,59 und Fr. 87,1. 
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Hesiod teilte im wesentlichen diese Vorstellung.''” Diese hesiodische 
und homerische Welt von Recht und Ordnung ging auf ein Privileg des 
Menschen zurück, das ihn von anderen Wesen unterschied. In der 
Odyssee wurde deshalb der durch Recht (Өєротес) regierten Kulturwelt 
der Griechen die wilde, rechtlose (G@éuLot0s) Kyklopenwelt gegen- 
übergestellt.''* Dabei ist mit dem Begriff @éu1otes bei Homer immer 
die göttliche Herkunft dieser durch Recht geschützten Kulturwelt 
impliziert." Die menschliche фосїс als eigener Begriff spielt bei 
Homer dagegen keine eigene Rolle.''” „Die Idee einer gemeinsamen 
Menschennatur war den Griechen zunächst fremd", wie mit Recht gesagt 
worden ist.''® 

Bei Homer und Hesiod war der Mensch das Mittelglied einer 
anthropologischen „Matrix“, die aus Göttern, Menschen und Tieren 
bestand. Der Mensch grenzte sich darin durch die Kultur und das Recht 
nach unten, durch die Sterblichkeit nach oben ab. In dieser Matrix war 
zunächst kaum Platz für eine Binnendifferenzierung des mittleren 
Gliedes, so kommen etwa Frauen darin nicht vor. Helen King hat einmal 
in einer strukturalistischen Analyse der hesiodischen Mythen 
überzeugend gezeigt, daß Frauen als „Geschenke“ der Götter an die 
Menschen als völlig außerhalb dieser Matrix stehend zu betrachten sind. 
Ihr Zweck innerhalb des Gedankensystems war es vielmehr, die Grenz- 
ziehung nach oben zu verfestigen, damit die Menschen den Göttern nicht 
mehr nahekommen Коппїеп.!!” 

Im ionischen Denken eines Xenophanes (ca. 570-475/70 v.Chr.) 
und Heraklit (ca. 550-480 v.Chr.) findet sich zum ersten Mal die Rede 


= „Denn diese Ordnung hat Zeus den Menschen gegeben: Den Fischen, den Tieren 


des Landes und den geflügelten Vögeln gab er einander zu fressen, denn es ist kein Recht 
unter ihnen; den Menschen aber gab er das Recht, das weitaus das Beste ist.“ (tóvõe yop 
буӨрфло1сі vóuov čtétače Kpoviwv, tyOvo. цёу koi Anpoi кої оїіоуоїс netenvoig 
ёсӨєту GAANAONUG, Enel où Sikn ёсті uev о0тоїс` àvOpomnoiot A ёёоке дікцу, ў тоААоу 
apiotn yiveron. Hesiod, Op. 276-280; Übers. Bartels, Texte zur Anthropologie, 25). 

ne Hom., Od. 9,106-115. 


к Die Pluralform Өёртотєс meint bei Homer z.B. auch einfach den „Willen der 


Götter“, vgl. Hom., Od. 16,403. Auch die Entscheidungen des Königs sind in diesem Sinne 
metaphysisch-góttlich verankert, da Zeus dem König Szepter und Өёцїстєс verliehen hat, 
vgl. Hom., Л. 11,80f; 20,4. S. dazu und zum folgenden Friedo Ricken, Art. Naturrecht I: 
TRE 24 (1994) 133. Die andere zentrale Vokabel für das Recht im weiten Sinne ist die 
ӧікт, die bei Homer als eine den göttlichen Өёрістес nachgestellte Größe erscheint: 
Gerecht (81коїос) ist derjenige, der sich den Өёрістес entsprechend verhält. Vgl. 
Hom.:Od. 3,52; 13,209; 18,414; 20,294. 

E Das Wort ovo1s kommt bei Homer insgesamt nur einmal vor, und zwar als 
„Natur“ eines medizinischen Krautes. Hom, Od. 10,303. 


He Karlfried Gründer u.a., Art. Menschheit, Menschengeschlecht: HWP 6 (1984) 
1127. 


117 


Helen King, From Parthenos to Gyne. The Dynamics of Category, Diss. London 
1985, 26. 
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von der фос1іс als dem eigentlichen, dem wahren Wesen des Men- 
schen. '* Dabei blieben diese Denker bei der Vorstellung, daß die Götter 
dem Menschen nicht alles, was zum Überleben gut und richtig ist, 
mitgegeben haben—erst durch eigenstándige Suche muf der Mensch das 
Bessere finden.!? Anaximander (ca. 610-540 v.Chr.) beobachtete, daß 
sich alle Lebewesen selbständig am Leben erhalten können, nur der 
Mensch zunächst der Fürsorge durch andere bedarf." Anaxagoras (ca. 
500-425 v.Chr.) betonte ausdrücklich die Unzuverlässigkeit der mensch- 
lichen Sinne und seine körperliche Schwache.'*' Aus dieser Zeit stammt 
auch die Adelsethik der Dichtung Pindars. Für sie war die ovots (oder 
фоб) im Sinne all dessen, was mit der Geburt dem Menschen gegeben 
ist, das, was jene dpety ermöglichte, die in der späteren griechischen 
und hellenistischen Ethik immer wieder im Zentrum stand. Dieser 
Gedanke hat sicher die Möglichkeit einer Hochschätzung der mensch- 
lichen dies in der Sophistik entscheidend vorbereitet.'”” Am deut- 
lichsten wird die sich nun bei einigen Autoren zeigende Vorstellung 
eines prinzipiellen Unterschiedes zwischen Menschen und Tieren in der 
Frage der ratio beziehungsweise des vote, der den Tieren meist abge- 
sprochen wurde. Von Alkmaion (ca. 570-500 v.Chr.) und Heraklit wird 
die Aussage überliefert, daß sich der Mensch von allen anderen 
Lebewesen dadurch unterscheidet, daß er allein denken und begreifen 
kann, er alleine Vernunft besitzt. Nur Demokrit (ca. 460-370 v.Chr.) 
und vielleicht auch Menander"? (ca. 342/341-291/290 v.Chr.) waren, so- 
weit man weiß, der Auffassung, Tiere besäßen eine ratio und seien dem 
Menschen in diesem Punkt gleichgestellt.'”” Stattdessen sprach man bei 


ei Heraclit., FVS 22, ВІ und 22, B112. 

d Xenoph., FVS 21, B18. 

5 Anaxim., FVS 12, А10. 

121 Anaxag., FVS 59, B21 und B21b sowie FVS 59, B21b sowie A102. An dieser 


Stelle (A102) taucht m.W. zum ersten Mal auch die für die aristotelische Anthropologie so 
wichtige menschliche „Hand“ auf, die eine gewisse Kompensation für die beobachteten 
Mängel darstellt. 


122 Vgl. in diesem Sinne Felix Heinimann, Nomos und Physis. Herkunft und 


Bedeutung einer Antithese im griechischen Denken des 5. Jahrhunderts, SBA 1, Basel 
1945 (= Neudr. Darmstadt 1965), 89-109. 


Е AlkmaionBla, FVS 24, Bla; Heraklit, FVS 22, B72, B113 und В116. Vgl. dazu 
etwa Chr. Grawe, Art. Homo sapiens: HWPh 3 (1974) 1178f. 


124 : i M : 7 
Da Menander Dramatiker war und diese „Lehre“ lediglich seinen Personen in den 


Mund legt, läßt sich daraus nicht notwendigerweise auf seine eigene Auffassung schließen. 
Es wird jedoch eine solche Position zu seiner Zeit gegeben haben, auch wenn sie sicher 
nicht verbreitet war. 


> Democr., FVS 68B198; Menander, frg. 534. Vgl. in diesem Sinne auch Diod. Sic., 
Bibl. hist. 9,26; Plin., Nat. hist. 7, praef. 1; Plut., Bruta animalia ratione uti 9; De sollertia 
animalium; Porph., De abst. 3. Vgl. dazu Dierauer, Tier und Mensch, 253-273. 
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Tieren in der Regel vom 0uuóc im Sinne einer Lebenskraft.'*° Immerhin 


konnten manche in der Antike immer wieder auftauchende Vorstel- 
lungen von der Seelenwanderung Tiere und sogar Pflanzen als Tráger 
von Seelen denken."" So kannte Pythagoras (ca. 570/560-480 v.Chr.) 
eine Beseelung von Pflanzen, und Empedokles (ca. 500-430 v.Chr.) 
behauptete, selbst einmal ein Busch (0ápvos) gewesen zu sein.'” In 
christlicher Zeit gab es solche Gedankengänge bei den Manichäern, wie 
uns nicht nur Augustin berichtet, sondern auch der Kölner Mani- 
Kodex bezeugt."' Dennoch gibt es insgesamt nur wenige Stellen, an 
denen bei Tieren und Pflanzen von einer yoy gesprochen wird, und 
wenn, dann in der Regel im Sinne eines ,,Lebensatem“ oder einer 
„Lebenskraft“, so daß darin keine Fortexistenz nach dem Tod unterstellt 
wird. ? 

Der vote war in den anthropologischen Überlegungen des 
bereits erwähnten Diogenes von Apollonia (ca. 460-390 v.Chr.) etwas 
Góttliches, das den Kosmos ordnet und verwaltet, das aber auch im 
Menschen vorkommt und den Menschen gegenüber den Tieren aus- 
zeichnet. ? Wichtig ist Diogenes für uns aber vor allem, weil hier 
vermutlich drei Merkmale des Menschen zum ersten Mal greifbar 
werden, die spáter gegen die platonische Auffassung vom Menschen als 
einem „Mängelwesen“ verwendet und von den christlichen Autoren wie- 
der aufgegriffen wurden: 1. der aufrechte Gang, 2. die menschlichen 
Hände und 3. die menschliche Sprache. Dabei ist das erste Argument 
vom status rectus eigentlich „platonisch“ gedacht: Der Mensch ist das 
einzige Wesen, das zum Himmel aufblickt und sich damit der Gótter 
bewußt ist. Damit ist nur er dazu vorherbestimmt, in Berührung mit dem 
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Vgl. die zahlreichen Belege bei Jan N. Bremmer, The Early Greek Concept of the 
Soul, Princeton 1983, 127f. 


17 Vgl. dazu A. Henrichs, Thou Shalt Not КШ a Tree. Greek, Manichaean and Indian 
Tales: BASPap 16 (1979) 85-108, insbes. 85-92 und 98; Bremmer, The Early Greek 
Concept of the Soul, 125-131. 
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Heraclides Ponticus, frg. 89 (ed. Wehrli). Zur Anthropologie des Pythagoras vgl. 
etwa das Kapitel „Man and his Place in Nature“ bei William Keith Chambers Guthrie, A 
History of Greek Philosophy 1. The Earlier Presocratics and the Pythagoreans, Cambridge 
1962/Nachdr. 1988, 182-212. 


123 Empedokles FVS 31B117. 


130 Aug., Contra Adimantum 22; Aug., De moribus Ecclesiae catholicae et de 


moribus Manichaeorum 17,56. 


el P. Colon. 4780,6; P. Colon. 4780,9. Vgl. Ludwig Koenen/A. Henrichs, Ein 
griechischer Mani-Codex (P. Colon. inv. nr. 4780): ZPE 5 (1970) 148 und 146. 


132 So etwa einem Schwein bei Homer, Od. 14,426, und einer Schlange bei Hesiod, 


frg. 204,139, und bei Pindar, Olympia 8,39. 


pa Vgl. dazu etwa Theiler, Geschichte der teleologischen Naturbetrachtung, 6-36, 
insbes. 6-15. 
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Góttlichen zu treten."^ Die menschlichen Hände können Dinge her- 


vorbringen, zu denen die Tiere nicht in der Lage sind." Die Sprache 
schließlich ist Voraussetzung für die Kultur, wobei es Menschen gibt, 
die in beidem eine höhere oder auch eine tiefere Stufe erreichen." 
Diese drei Merkmale spielten in der anthropologischen Diskussion na- 
mentlich bei Aristoteles und Cicero eine bedeutende Rolle, wie noch zu 
sehen sein wird. 

All diese Überlegungen liefen bereits in der Vorsokratik auf eine 
tendenziell hierarchisch geordnete Kosmologie hinaus, in der der 
Mensch einen Platz zwischen Tier und Gott einnahm. Heraklit stellte in 
diesem Sinne fest: 


Der schönste Affe ist häßlich verglichen mit dem Menschengeschlecht. 
Der weiseste Mensch wird gegenüber Gott wie ein Affe erscheinen in 
Weisheit, Schönheit und allem anderen. (77 


Dieser positive Ansatz wurde von der Sophistik aufgegriffen." Die 
Sophistik, von der bereits Diogenes stark beeinflußt war, wird in der 
Regel als anthropozentrische geistige Bewegung bezeichnet," die 
durch ihre radikale Bezugnahme auf das gemeinsame Wesen des 
Menschen, seine $06tc, bestehende soziale und politische Normen in 
Frage stellte und kritisierte.'* Zwei Gedanken sind es vor allem, die in 
der Sophistik ausgebildet wurden und die weitere Geschichte unserer 
Fragestellung entscheidend beeinflußten: die sophistische Diskussion um 


134 Xenophon, Mem. 1,4,11. Vgl. dazu etwa Antonie Wlosok, Laktanz und die 
philosophische Gnosis. Untersuchungen zur Geschichte und Terminologie der gnostischen 
Erlösungsvorstellung, AHAW.PH 1960/2, Heidelberg 1960, 8. Die Etymologie буо à0póv 
(der hinaufblickende буӨролоѕ) mag bei dieser Argumentation ursprünglich eine Rolle 
gespielt haben, später hat sie sich jedoch ganz und gar im Platonismus verselbständigt, 


weil sie gut mit der Ideenlehre in Verbindung gebracht werden konnte. 


5 Xenophon, Мет. 1,4,11. S.u. dazu Aristoteles, der diesen Gedanken wieder 


aufgreift, ihn aber weiter begründet. Vgl. dazu Karl Groß, Art. Finger: RAC 7 (1969) 909- 
946; Dierauer, Tier und Mensch, 26.36.45-52.98.153f.218f.235f. 
CS Xenophon, Мет. 1,4,12. 


xi Ti0nkov ó Käler oioypóg буӨрфлоу yévev eu Bo) le, буӨрфлоу ó 


софотатос трос 0£óv лїӨтүкос $aveitat koi софїол xoi káder xai тоїс бАЛо1с nov. 
Heraklit, FVS 22, B82f. 

ni Zum Begriff der Sophistik vgl. etwa George B. Kerfeld/Hellmut Flashar, 
Sophistik: Klaus Dóring/Hellmut Flashar, Die Philosophie der Antike 2/1. Sophistik, 
Sokrates, Sokratik, Mathematik, Medizin, Basel 1998, 1-138; Thomas Buchheim, Art. 
Sophistik L: HWP 9 (1995) 1075-1082; Karl Praechter, Die Philosophie des Altertums, 
Friedrich Ueberwegs Grundriss der Geschichte der Philosophie 1, 16. Aufl. Berlin 1967, 
111-129. 

139 Z.B. bei Niederwimmer, Freiheit, 15f. 

140 In der berühmten Einleitung zu seiner „Ethik“ stand für Wilhelm Herrmann dieser 
Ansatz für die „griechische“ Art einer „naturrechtlichen“ Grundlegung von Ethik 
überhaupt, die er von der „jüdischen“ Ethik des Gesetzesgehorsams unterschied. Vgl. dazu 
zuletzt die Habilitationsschrift von Friedrich Lohmann, Zwischen Naturrecht und 
Partikularismus, 30-33 u.ö. 
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Freiheit, Recht und Natur sowie die Frage der Uberlegenheit des 
Menschen gegenüber dem Tier. ¢vois und menschliche Gesetze wurden 
dabei nicht selten als Kontrastbegriffe gegeniibergestellt.'*' Ob man des- 
halb bereits von einem Begriff des „Naturrechts“ sprechen kann, ist in 
der Literatur umstritten.“ Eine Leistung der Sophistik war zweifelsohne 
die Präzisierung der philosophischen Begrifflichkeit im Zusammenhang 
mit der menschlichen ovots durch ihre Unterscheidung zwischen dem— 
kritisierten— positiven Recht (убио dtkatov oder Өёсєт ё1колоу) und 
dem, was unter dem Begriff des menschengemäßen „Naturrechts“ 
(o0oet б1колоу) eine große Karriere in der römischen und abend- 
ländischen Rechts- und Staatsphilosophie erfahren sollte. Innerhalb der 
Sophistik erreichte die Auffassung einer gemeinsamen menschlichen 
Natur einen gewissen Höhepunkt in einer Formulierung des Rhetors 
Alkidamas (frühes 4. Jahrhundert v.Chr.):'* 


Gott hat alle frei geschaffen, keinen hat die Natur zum Sklaven 
gemacht "H 


Hier ist von einem natürlichen, allen Menschen auf Grund ihrer 
Gleichheit ursprünglich zustehenden Recht die Rede, wie es die 
neuzeitlichen Menschenrechte kaum anders formuliert haben. Mit dem 
Өос, der als Urheber eines solchen Rechtes benannt wird, wurde 
außerdem explizit eine transzendente Begründung eingeführt. Aristoteles 
sprach davon, daß es seit Alkidamas die Formulierung eines solchen 
„allgemeinen Rechtes“ gab." Die Sophistik markiert damit die Wen- 
dung zu einem stark normativen $061ic-Begriff, der auch im Gegensatz 
zu bestehenden positiven Gesetzen formuliert wurde. Es ging auch um 
den Kampf gegen die positive Rechtstradition des Landes, in dem die 
Schwachen unterdrückt werden. Das positive Recht wurde an dem 
neuentdeckten Maßstab des allgemeinen Wesens des Menschen gemes- 
sen, aus dem Alkidamas, Antiphon (spätes 5. Jahrhundert v.Chr.) und 
Lykophron (4. Jahrhundert v.Chr.) die naturrechtliche Freiheit und 


141 


Vgl. dazu ausführlich Heinimann, Nomos und Physis, 110-162. 


= Im Gegensatz zu einem großen Teil der älteren Lit. verneint diese Frage etwa 


vehement Helmut Köster, Nomos Physeos. The Concept of Natural Law in Greek 
Thought: Jacob Neusner (Hg.), Religion in Antiquity, Leiden 1968, 521-541. Köster sieht 
in Philon von Alexandrien den eigentlichen Urheber der Naturrechtsidee, mit der er über 
die Vorgaben aus der hellenistischen Philosophie weit hinausging. Vgl. dazu noch unten 
das Kap. über Philon. 


Se Zur Person s. Julius Brzoska, Art. Alkidamas: PRE 1 (1896) 1533-1539. 


Se £Aev0Épovg @фїкє лбутос Өєбс` oùðéva SodAOV ў фос1с nenoinkev. Alcid., 


Messeniacos (Guido Avezzü, Alcidimante Orazioni е Frammenti, Rom 1982, 36/CAG 
21,2,74 Rabe). 
Arist., Rh. 1,13,1373B18; Rh. 2,23,1397al 1-12 und 2,23,1398B11. 
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Ganz ahnlich bei Lykophron und auch Euripides. 
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Gleichheit aller Menschen ableiteten.'" Hippias von Elis (spätes 
5. Jahrhundert v.Chr.) kontrastierte diese Freiheit und Gleichheit mit 
dem Zwang und der Ungleichheit der Menschen unter der Tyrannis der 
Gesetze (тораууос vouos).'“* Dieser Kontrast zwischen der Natur und 
den Gesetzen der Menschen wird im Anschluß an die Sophistik auch 
zum Thema zahlreicher Tragödien (Euripides) und Komödien (Aristo- 
phanes).'* 

Von der Wertschätzung einer solchen allgemeinen mensch- 
lichen Natur war es nicht weit zur Formulierung einer Überlegenheit der 
menschlichen über die tierische Natur.'”” In diesem Zusammenhang 
entstanden die erwähnten Reflexionen über den status rectus, die 
Überlegenheit der menschlichen Hände und der menschlichen Sprache. 


Es war vermutlich Sokrates, der zuerst den bboıs-Begriff der Sophistik 
grundlegend modifizierte, indem er ihn um die Auffassung von dem 
„Selbst“, dem individualen menschlichen Geist, ergänzte (s.o.). Der 
vönos der Polis kann so—als Ergebnis sokratischer Selbstprüfung— zum 
vöuos des inneren Selbst werden (dem der historische Sokrates bis in 
den Tod folgt). Dieses Innere, das Sitz für Normen und Gewissen ist, 
lokalisierte Sokrates in der überzeitlichen „Seele“ (woyn), in der das 
„Eigentliche“ des Menschen stecke.?! Damit wird nicht nur der 
sophistische vois-Begriff durch den pythagoreischen Seelengedanken 
ergänzt, sondern auch der Bereich der Transzendenz für die 
Anthropologie geöffnet." Der Wert des Menschen konzentriert sich auf 
das Innere, Überzeitliche, Nicht-Materielle. Auch die ältere mythische 
und vorsokratische Vorstellung vom gottgegebenen Recht wird wohl 
bereits bei Sokrates in gewissem Sinne ersetzt durch den abstrakteren 
Begriff des колбу im Sinne des sittlich Guten, wie er dann von Platon 
aufgegriffen wurde. '^? 

Die Ausrichtung des menschlichen Denkens auf eine hóchste 
Idee oder ein höchstes Gut hin bei Platon selbst hatte, wie erwähnt, eine 


147 Vgl. dazu Flückiger, Naturrecht, 107-119; Alfred Verdross, Statisches und 
dynamisches Naturrecht, Rombach Hochschul Paperback 20, Freiburg 1971, 16f. 
148 PI., Сге. 484B. 
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Vgl. dazu Heinimann, Nomos und Physis, 110-162. 


NS Einen solchen ideengeschichtlichen Zusammenhang erläutert bereits Sherwood 


Owen Dickerman, De argumentis quibusdam apud Xenophonem, Platonem, Aristotelem 
obviis e structura hominis et animalium petitis, Diss. Halle 1909. 

5I (Ps.-)PL, Alc. 1,129B-131A. Vgl. PL, Lg. 959AB. S. dazu etwa Groethuysen, Phi- 
losophische Anthropologie, 18f. 
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Vgl. dazu Niederwimmer, Freiheit, 19-23. 
Ps Vgl. dazu Н. Reiner, Art. Gut, das Gute, das Gut I.: HWPh 3 (1974) 937-946. 
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Hierarchisierung in der Kosmologie zur Folge.'** Im Staatsentwurf der 


Politeia fiihrte dies dazu, daB der einzelne Mensch innerhalb des idealen 
Staates radikal an seinem Bezug zum héchsten Gut beurteilt wurde. Das 
KOAOv beziehungsweise das dyo0óv, dessen Zugang die menschliche 
Tugend ermöglicht, wurde noch stärker als in den sokratischen Texten 
zum einzig wahren und objektiven Wert: 


Denn die Schlechtigkeit kann nie die Tugend (àpetń) noch sich selbst 
erkennen, die Tugend aber wird allmählich bei richtiger Erziehung zur 
Erkenntnis ihrer selbst und der Schlechtigkeit kommen. Klug wird nur 
ein solcher Mensch, wie mir scheint, niemals der schlechte !° 


Indem die Selbsterkenntnis nur dem offen steht, der selbst gut ist, un- 
terstellte Platon, 4ай das eigentlich entscheidende Wesen des Menschen 
das Gute ist. Menschen, in denen dieses Gute aus welchen Gründen auch 
immer nicht offenbar wird, stehen der Verwirklichung dieses hóchsten 
Gutes in der Gesellschaft entgegen. (77 Diese Menschen haben letztlich in 
der platonischen Seinshierarchie keinen Wert an sich und müssten in 
letzter Konsequenz aus der menschlichen Gesellschaft entfernt werden: 


Also neben einem solchen Justizwesen wirst du auch wohl eine 
Heilkunde, wie wir sie beschrieben haben, in der Polis einführen, damit 
beide diejenigen Bürger pflegen mögen, die gutgeartet (evodns) sind 
an Kórper und Seele, die es aber nicht sind, wenn sie nur dem Kórper 
nach schlechtgeartet sind, sterben lassen, die aber der Seele nach 
bósartig und unheilbar sind, selbst tóten? 

Demnach wáre das, meinte er, das Beste, sowohl für die selbst, die es 
erleiden, als auch für den Staat." 


Im konsequent hierarchisch gedachten Kosmos ist außerdem reichlich 
Raum für Unterschiede zwischen den Menschen, je nach ihrer Anteil- 
nahme am Aöyos oder auch am kaAóv. Auch etwa die Sklaverei läßt sich 
so gut in die „natürliche“ Seinsordnung hineindenken. ^? 


157 Vgl. dazu z.B. die übersichtliche, Tiere, Pflanzen und die Geschlechtlichkeit des 
Menschen beriicksichtigende Darstellung bei Luc Brisson, Le corps animal comme signe 
de la valeur d’une äme chez Platon: Barbara Cassin/Jean-Louis Labarriére (Hg.), 
L’animal dans l'antiquité, BHPh.NS, Paris 1977, 227-246. 


XE rovnpia HEV үйр брєтїу тє koi оттуу о?лот бу yvoin, Oper бё $00£06 


толбелоцёуцс xpóvo био ats тє xoi novnpias Eniomunv Anyetaı. Lodds о?у 
otos, ws uot бокеї, GAN’ ody ò KaKOS Yiyvetat. PI., №. 509D. 

PS Zu den ethischen Konsequenzen dieses Gedankens s. etwa Adalhard Heitmann, 
Imitatio Dei. Die ethische Nachahmung Gottes nach der Väterlehre der zwei ersten 


Jahrhunderte, StAns 10, Rom 1940, 20-29. 


157 > ES v’ , u D GE , Е И 
Ovxodv Kal LOTPLKTNV, OLAV EITTOUEV, HETO TNS TOLOVTNS ÖLKOOTIKÄS KOTO TOALV 


vouodetnoeis, oi TOV NOALTOV GOL TODS LEV ELOVEIS tà сфрота кої TAs чод 
Bepanevovot, тойс ёё рд, 6001 MEV KATH сбцо то1о%то1, длоӯуске1у ёбсоос1у, TODS 
бё katà tmv Wurt кокофоєїс кої dviátovs aùtol длоктеуоёсіу; TO yodv йр1отоу, 
ёфт, AVTOIG TE toic TACXOVOLV кой TH TOAEL OVTH лтёфоутол. PI., А. 409E-410A. 
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S. in diesem Sinne etwa Gregory Vlastos, Slavery in Plato's Thought: M.I. Finley 
(Hg.), Slavery in Classical Antiquity. Views and Controversy, Cambridge 1960, 133-149. 
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Auch bei Platon spielt die menschliche dee immer wieder 
eine Rolle. So besteht die Gerechtigkeit im menschlichen Staat für 
Platon darin, jedem die Möglichkeit zur Ausübung der seiner Natur 
angemessenen Tätigkeiten zu bieten." Dennoch verlor die gvo1s bei 
Platon den normativen Charakter, den ihr die Sophisten zugedacht 
hatten. Im Gegenteil bekämpft er die sophistische Naturrechtslehre. 
Gegenstand der Auseinandersetzung zwischen sophistischer und sokra- 
tischer beziehungsweise platonischer Naturrechtslehre ist vor allem der 
Bezugspunkt des Naturrechtes: Dem  gottgegebenen Wesen des 
Menschen, aus dem die Sophisten die Forderung nach dem Schutz der 
Schwachen ableiten, steht bei Platon die Einsicht in die Rationalität des 
mit dem vots begabten Menschen gegenüber, die Grundlage für jede 
rechtliche und politische Ordnung zu sein hat. ^ 

Trotz seiner Erkenntnisfähigkeit erscheint der Mensch bei 
Platon in der Regel als ein „Mängelwesen“,'°' das von Natur aus „unbe- 
schuht, unbedeckt und unbewaffnet“ ist.'? Er überlebt nur, weil Prome- 
theus für ihn bei den Göttern das Feuer und die für das Leben nötige 


Allerdings heißt dies nicht, daß Platon ungebildeten Sklaven keine Erkenntnisfähigkeit 
zugesteht. Im Menon 82-85 ruft Sokrates einen Sklaven herbei und läßt ihn Quadrate in 
andere geometrische Formen überführen, indem er durch einen Dialog den Sklaven selbst 
auf die korrekten geometrischen Formeln zur Umwandlung bringt. Da der Sklave nie 
Geometrieunterricht hatte, gilt dies Platon als Beweis dafür, daß es sich bei geometrischen 
Erkenntnissen um eine „Seelenerinnerung“ handelt, an etwas, das die überzeitliche Seele 
des Menschen bereits vor dessen Geburt wußte. 

үз PI., R. 370B-D; 432D; 433A; 442-444А. 


190 Мап vergleiche nur Platons ganz unterschiedliche Bewertung der beiden fiir die 


griechische Philosophie so zentralen Begriffe voüc und éAevOepia (im dezidierten 
Gegensatz zur Sophistik)! Vgl. dazu Niederwimmer, Freiheit, 24-28; Alfred Verdross, Die 
Idee der menschlichen Grundrechte: AÖAW.PH 23 (1954), Wien 1955, 335-342. 
Idealerweise bräuchte man nach Platon gar keine Gesetze, wenn es einen Monarchen gäbe, 
der über den perfekten vots verfügte und so die Menschheit gerecht regieren könnte (Pl., 
Pit. 9,875). Dieser Gedanke findet sich auch bei Aristoteles, Pol. 3,13p 1284A. Dennoch 
ist Platons Tugendlehre keineswegs frei von naturrechtlichen Ideen: Einer politischen 
Ordnung beispielsweise, die den Menschen sittlich erniedrigt, ist nach Platon zu 
widerstehen. Die zumindest gedankliche Freiheit von Autorität ist dabei Voraussetzung für 
die Frage nach der Natur des Menschen, worauf Leo Strauss in seiner Platonauslegung zu 
Recht hingewiesen hat. Vgl. Leo Strauss, Naturrecht und Geschichte, stw 216, Frankfurt 
1977, insbes. 86f. 


im Arnold Gehlen, Der Mensch. Seine Natur und seine Stellung in der Welt, GA 3, 
Frankfurt 1993 (EA 1940). Vgl. zu diesem Konzept, seiner Vorgeschichte und seiner 
Rezeption im 19. und 20.Jh. Egert Pöhlmann, Der Mensch—das Mängelwesen? Zum 
Nachwirken antiker Anthropologie bei Arnold Gehlen: AKuG 52 (1970) 297-312. 


16 РІ., Prt. 321C. Das Zitat stammt aus dem „Mythos“ des Protagoras. Trotz 
erheblicher Vorbehalte gegen die Sophistik war Platon von Protagoras beeindruckt und 
schließt sich ihm in manchen Punkten an. Der Unterschied liegt im Vergleichspunkt: 
Platon hat meist das Göttliche im Sinn (vgl. z.B. РІ., Smp. 202E-204C), andere Autoren 
auch das Tier, das ebenfalls besser ausgestattet ist als der Mensch. In der antiken 
Rezeptionsgeschichte galt die Vorstellung vom Menschen als einem Mängelwesen in der 
Regel jedenfalls uneingeschränkt als platonisch autorisiert. 
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Weisheit (лері tov iov софіа) stiehlt.' Das menschliche Können 


kann deshalb Schwächen kompensieren, aber der Mensch ist ur- 
sprünglich alles andere als gut ausgestattet. Die Erfüllung menschlichen 
Lebens ist nur möglich, wenn der Mensch über die menschlichen Dinge 
hinausgelangt, das heißt, er muß in Berührung mit dem ihn über- 
treffenden Göttlichen kommen. Im platonisierenden Christentum konnte 
dieses Angewiesensein auf die Berührung mit dem Göttlichen mit der 
Überlieferung von der Gnadenbedürftigkeit des Menschen gut in Ein- 
klang gebracht werden. Auch die ähnliche, aber stärker aus der platoni- 
schen Erkenntnistheorie herrührende Metapher des Körpers als eines 
„Käfigs“'°* wurde vom Christentum aufgegriffen und eschatologisch 
umgedeutet. ^? 

Diese Notwendigkeit muß auch bei der Wesens- und Ziel- 
bestimmung der platonischen Anthropologie mitgedacht werden, die 
stets die (Gottes-)Erkenntnis des Menschen im Blick hat. Äußere Kenn- 
zeichen, durch die sich der Mensch vom Tier unterscheidet, sind auf- 
rechter Stand und Himmelsblick.'®° Diese galten im Unterschied zur So- 
phistik seit Platon als Zeichen für die natürliche Bestimmung des Men- 
schen zu Gotteserkenntnis und Gottesverehrung, welche wiederum für 
das Leben nach dem Tod konstitutiv sind.'°” Auch die Normen für das 
menschliche Leben sind ein Ergebnis dieser transzendenten Erkenntnis, 
was Platon in dem Begriff der opdvnois zusammenfaßte. ópóvnois wur- 
de im goldenen Zeitalter der griechischen Philosophie zur Chiffre für 
den Optimismus, durch innere Anschauung der Seele das reine Gute und 
damit letztendlich ethische Normen und Handlungsanweisungen erken- 
nen zu kónnen. 

Auch der frühe Aristoteles teilte diesen Optimismus, der gera- 
dezu mit einer ,Wendung ins Kontemplativ-Religióse" verbunden 


d PL, Prt. 321DE. Vgl. Aischylos, Pr. 109-111. 
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eipyuóc—eigtl. „Gitter“ (durch das die Philosophie die Welt betrachtet), so z.B. 
in PL. Phd. 82E u.ó. Auch die Bezeichnung als Fessel (deouös), Gefängnis (ópovpá bzw. 
бєснотїур1оу) und Grab (ofjuo) finden sich. Cicero spricht von der Umzäunung des Leibes 
(custodia und claustrum: Cic., Rep. 6,14£ Lael. 4,14; Tusc., 1,118; vgl. Sen., Ep. 70,19 
und 79,12). S. dazu (jeweils mit Lit) Pierre Courcelle, Art. Кайр der Seele: КАС 19 
(2001) 914-919; ders., Art. Grab der Seele: RAC 12 (1983) 455-467; ders., Art. Gefüngnis 
der Seele: RAC 9 (1976) 294-318. 


© Ambr., Bon. mort. 9,38. Dabei geht es Ambrosius darum zu zeigen, daß der Tod 


fiir die Christen etwas Erstrebenswertes ist. Augustin, der das Bild (carcer; einmal schlagt 
er auch angustia [Enge] vor: Aug., En. in Ps. 141,17,13) urspriinglich wohl ebenfalls 
verwendet (з. die frühe Schrift Aug., С. acad. 2,7), warnt allerdings auch vor dem 
möglicherweise mißverständlichen Gebrauch dieser Begriffe (Aug., Retract. 1,3; vgl. 
Aug., Ciu. 10,30,16). 

ep PL, R. 585B-586B; PI., Ti. 90A-D. 


SÉ Im Symposion ist in diesem Sinne die Erfahrung des göttlichen Schönen selbst 


avtd tò Өғїоу колбу: РІ., Smp. 202E. Darin stimmt Aristoteles mit Platon weitgehend 
überein: Nach Arist., EN 1177B,24f, ist dies das „höchste Glück des Menschen“. 
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war.'® Hieran schloss sich die hellenistische Erbauungsliteratur an, und 


hier zeichneten sich bereits Entwicklungslinien in die christliche Soterio- 
logie hinein ab.'° Dennoch bleibt festzuhalten, daB bei all diesen Über- 
legungen eine besondere Würde des Menschen, die ihn zu einem beson- 
deren Umgang mit anderen Menschen verpflichten und besondere Rech- 
te begründen würde, zwar in der Konsequenz einer solchen besonderen 
Bestimmung des Menschseins zu vermuten wäre, sie aber nicht explizit 
in den Blick rückte. 

Darüber hinaus hat Aristoteles mindestens zwei wichtige 

Aspekte zu unserer Fragestellung beigetragen: 1. die Bestimmung unter- 
schiedlicher Grade in der anthropologischen Entwicklung des Individu- 
ums und 2. die diesseitige Zielbestimmung des Menschen und damit ein- 
hergehend eine deutlich positivere Bestimmung des diesseitigen Men- 
schen und seines irdischen Kórpers. 
1. Aristoteles unterschied nicht nur, wie es seine Vorgänger getan hatten, 
zwischen menschlicher und physikalischer Natur (dazu trat bei ihm auch 
noch die Lehre von der göttlichen Zoe) sondern er unterschied 
innerhalb der Anthropologie verschiedene Grade: Zu jedem Lebewesen 
gehórte nach Aristoteles ein Anfangszustand und ein Zustand seiner 
vollen Entfaltung, auf den er hinstrebt. Diese seine „Entelechie“, sein 
„Ziel-Streben“ ist der Grund für die nur graduelle Entfaltung der 
menschlichen ovots, die im keimartigen Anfangszustand noch ganz ver- 
hüllt ist. "' Kleine Kinder stehen beispielsweise erst am Anfang ihrer 
Entwicklung zum Menschen und unterscheiden sich kaum von den Tie- 
ren: 


Bei den Kindern unterscheidet man gleichsam nur Spuren und Samen 
ihrer spáteren Eigenschaften, ihre Seele unterscheidet sich aber in 
. Е : б : А 172 
jenem Zeitabschnitt sozusagen tiberhaupt nicht von der Tierseele. 


Der Embryo schließlich ist für die aristotelische Denkart sogar erst auf 
der Stufe der Pflanzen, was ihn aber nicht daran hindert, eines Tages zu 
einem vollständigen, mit Vernunft begabten Menschen heranzuwach- 


p Werner Jaeger, Aristoteles. Grundlegung einer Geschichte seiner Entwicklung, 2. 


Aufl. Berlin, 82. Vgl. Franz Dirlmeier, Aristoteles, Nikomachische Ethik, Aristoteles 
Gesamtausgabe 1956, 449. 


E Vgl. dazu Wlosok, Laktanz und die philosophische Gnosis, 9-16. 
о Artist., EN 1134f. 
Е Arist., Pol. 12521. 


МА Фоуерду ёё тєрї Ov Aéyouev, ёстіу ёлі THY TOV лоіёоу HAikiav BAéyocw: £v 


то0то1с үйр TOV рёу Votepov ёёєоу ёсорёуоу ёстіу ideiv oiov run Kai олёррото, 
бё1афёре1 A otó£v Og єїлєТу N WLXT тс TOV Onpiwv yoxs KATA TOV xpóvov TODTOV. 
Arist, HA 588AB (ed. Dittmeyer, 295, 27-1). Dieser Abschnitt ist vielleicht von 
Theophrast formuliert; inhaltlich ist er ohne Zweifel aristotelisch, was für unsere Zwecke 
ausreichend sein soll. 
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sen.? Dieses entelechische Denken ist auch der Grund für die 


besondere Stellung der Polis im aristotelischen Denksystem, denn hier 
hat der Mensch—vOpmnos deet бобу noAvtwóv! "^—erst die Mög- 
lichkeit seiner vollen Entfaltung gefunden. Für Aristoteles war der 
Mensch ein Gemeinschaftswesen, das nur in der Gemeinschaft von 
Familie und Polis ein menschenwürdiges Leben führen kann.'? Diese 
Entfaltung aber setzte Aristoteles im wesentlichen mit dem ed ñv, dem 
guten Leben, gleich, das deshalb auch das hóchste Ziel jeder 
naturgemäßen menschlichen Politik und jedes Handelns überhaupt zu 
sein hatte." Die konkrete Ausgestaltung dieses Grundsatzes erfolgte in 
den wirkungsgeschichtlich überaus einflußreichen ethischen und 
dianoetischen Tugendreihen."" Eine solche Anthropologie, die von 
unterschiedlichen Stufen der menschlichen Natur ausging, kam ohne die 
Annahme einer wirklichen Gleichheit aller Menschen aus, wie sie noch 
die Sophisten vertreten hatten. Metóken, Frauen, Kinder und Sklaven 
ließen sich als Menschen verstehen, deren фос1с nicht voll entwickelt 
ist, die also im Falle der Frauen und Kinder der Leitung des 
erwachsenen Mannes bedürfen." Es ist nicht verwunderlich, daf die 
wohl aus dem 3. Jahrhundert stammende pseudo-aristotelische ,,Physi- 
ognomie“ diesen Gedankengang schließlich in ein ganzes gestuftes 
System von niederen und hóheren Stufen des Tier- und des Menschs- 
seins überführte, in dem die Minderwertigkeit der Frau beziehungsweise 
der weiblichen Tiere als unmittelbar evident beschrieben wird.'” Im 
Falle der Sklaven unterschied Aristoteles diejenigen, die „Sklaven von 
Natur aus“ sind und nur an der Vernunft teilhaben, um Befehle aus- 
zuführen, von denen, die durch Krieg in den Sklavenstand getreten 
sind und deren Natur durch diese Umstünde gewaltsam unterdrückt 


in S.o. Vgl. dazu ausführlich Dierauer, Tier und Mensch, 100-161. 

Hn Arist., Pol. 1253A. 

Um Vgl. Erich Fascher, Das Menschenbild in biblischer Sicht, AVTRW, Berlin 1962, 5. 
UR Arist., Pol. 1279A und 1288A. 

Hm Arist., EE 1220f. 

Um Arist., Pol. 1259B. Lesley Ann Dean-Jones, Women's Bodies in Classical Greek 


Science, Oxford 1994, 225, kommt deshalb etwa zu dem Schluß: „For Aristotle ... [a 
woman] is a substandard man whose body only approximates to the ideal in human 
structure and processes." 


n Ps.-Arist., Physiogn. 806B 33, 809A 25 und 814A 8. Zu dieser Stelle vgl. Maria 
Michela Sassi, The Science of Man in Ancient Greece, Chicago/London 2001, 35f. Vgl. 
zur antiken Physiognomie außerdem zuletzt Tamsyn S. Barton, Power and Knowledge. 
Studies in Astrology, Physiognomics, and Medicine under the Roman Empire, The Body, 
in Theory. Histories of Cultural Materialism, Ann Arbour 1994; Gilbert Dagron, Image de 
bête ou image de dieu. La physiognomie animale dans la tradition grecque et ses avatars 
byzantins: Poikilia. FS Jean Pierre Vernant, Paris 1987, 69-80. 


180 Arist., Pol. 1254B. 
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wird.'*' Aristoteles’ scharfe Formulierungen gerade in der Frage der 
Naturgemäßheit der Sklaverei lassen freilich auch erkennen, daß zu 
seiner Zeit starke Denkströmungen existierten, in denen die Sklaverei 
bereits als unnatürlich gebrandmarkt wurde und gegen die Aristoteles 
deshalb polemisierte.'*? 

2. Andererseits führten diese Überlegungen bei Aristoteles auch zu einer 
etwas positiveren Einschätzung des menschlichen Leibes und des 
Menschen im Kosmos, als sie im Platonismus zu beobachten war. Denn 
wenn die Natur insgesamt in hierarchischen Stufen geordnet ist, kommt 
dem Menschen notwendigerweise die höchste Stufe aller irdischen 
Lebewesen zu.'*’ Dem hätte grundsätzlich auch Platon zugestimmt. Bei 
ihm war es aber die den Körper als Organ benutzende und dem Gött- 
lichen nahestehende Seele, die diese Stellung des Menschen bestimmte, 
und nicht der menschliche Körper und seine physischen Möglichkeiten 
innerhalb einer kosmischen Ordnung. Für Aristoteles rückten allerdings 
auch andere Teile des Menschen in den Blick des „Naturganzen“.'** Der 
Mensch verfüge über das verhältnismäßig größte Gehirn (das der 
Männer sei noch größer als das der Frauen)? und die größte Menge ап 
Blut, das außerdem im Gegensatz zu den Tieren dünn und rein und 
warm sei.'*° Die Begründung einer Überlegenheit des menschlichen 
Körpers blieb jedoch dem platonischen Denken verpflichtet: 


Der Mensch hat anstelle von Beinen und vorstehenden Füßen 
Schultern und sogenannte Hände. Als einziges von den Lebewesen 
geht er nämlich aufrecht deswegen, weil seine Natur und sein Wesen 
göttlich sind. !** 


Im Gebrauch der menschlichen Hände kommt die Vernunft des 
Menschen zum Ausdruck, der status rectus bezeichnet die Aufgabe des 
Menschen, zu denken und die Vernunft zu gebrauchen, und auch die 
Sprache ist Zeichen dieser Verniinftigkeit.'*” Vor allem aber ist die Ethik 
Teil dieses Gedankenganges: Nur der Mensch kann denken, sich er- 


4 Arist., Pol. 1355A. 

182 Vgl. Arist., Pol. 1253B. S. dazu Vlastos, Slavery, 301f. 
19 Val. Arist., PA 656A. 

SS Groethuysen, Philosophische Anthropologie, 37. 

us Arist., PA 653A. 

= Arist., PA 648A. 


187 Arist., EN 1177В-1178А. 


SH ‘O uèv ov &vOpanos буті OKEAMV xoi лобу TOV npoo0tov Вроҳіоуос Kol TAs 


калохџёуос éxet xeipac. 'ОрӨду u£v yap ёсті uóvov тфу CHwv ё10 то тђу OdvoLV ойто? 
Kai тђу obotav eivor Oetav: Arist., PA 686A25-28. Vgl. Pl., Ti. 90А. 


93 Aöyov бё uóvov AvOpwnog Ze тфу бошу: („Der Mensch verfügt als einziges von 


den Lebewesen über Vernunft“; Arist., Pol. 1253A). 
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innern und vor allem „bewußt wollen“'” und damit zum Subjekt von 


Ethik werden.'”' Tiere können nicht aus Einsicht sittlich gut handeln und 
davon auch nicht profitieren.'”” Als Subjekt der Ethik und damit als eine 
Kreatur, die gut und schlecht, gerecht und ungerecht zu unterscheiden 
weiß, ist der Mensch „ein von Natur aus nach Gemeinschaft strebendes 
Wesen“.'” Vernunft, Sprache und die Fähigkeit zu sittlichem Handeln 
sind damit Hauptkennzeichen des Menschen im Gegensatz zum Tier. 
Andererseits stimmte Aristoteles mit Platon darin überein, daß der 
Mensch das schlimmste aller Lebewesen sei, solange er nicht durch 
Recht und Gesetz zivilisiert werde.'”* Im großen und ganzen entfernte 
sich Aristoteles also in der Frage nach dem Wert des Menschen nicht 
weit von Platons Vorgaben, auch wenn der Grundton etwas positiver 
ist. 9° 


Epikur (341-270) und seine Schüler sehen den Menschen ursprünglich in 
einem tierähnlichen Zustand, aus dem er sich, weil er ansonsten 
schlechter ausgestattet ist als die Tiere, erst langsam befreien mußte.'” 
Die Entwicklung seiner geistigen Fahigkeiten ist deshalb nicht von 
vornherein Teil seiner Natur, sondern der Mensch muBte sich diese erst 
langsam aneignen, um seine sonstigen Schwächen kompensieren zu kön- 
nen. Grundsätzlich liegt der epikureischen Anthropologie und ihrem aus 
der Physik abgeleiteten Materialismus eine Abneigung zugrunde, eine 
Verbindung zwischen Góttlichem und Menschlichem zuzulassen. Des- 
halb wird auch die Vorstellung einer nach dem Tod weiterlebenden 
Seele abgelehnt. Dagegen ist das Konzept einer allen Menschen 
gemeinsamen dois durchaus Grundbestandteil des epikureischen 
Denkens. Es versucht ein Leben zu lehren, das dieser Natur entspricht. 
In diesem Punkt begegnen sich epikureische und kynische Reflexionen 
über die menschliche Natur. 


A Arist., HA 588A. 


n Arist., EN 1139B 20. Vgl. z St. den Komm. Franz Dirlmeier (Hg.), Aristoteles. 
Nikomachische Ethik, übers. u. komm., Aristoteles Werke in deutscher Übersetzung 6, 9. 
Aufl. Berlin 1991, 446. 


12 Arist., EN 1178B. 


з 6 буӨролос фосе. лоАлтїкбу C@ov. Arist, Pol. 1253A. Vgl. Aristoteles, 


EN 1145A. 
= Arist., Pol. 1253A. 


193 Zu diesem etwas positiveren Grundton gehört auch seine Relativierung von Pla- 


tons Selektionsmechanismen für Kranke (Pl., R. 409E-410A) in Arist., Rh. 1,1,1355B12f. 


196 


Vgl. zur Anthropologie Epikurs Dierauer, Tier und Mensch, 194-198; Wolfgang 
Schmid, Art. Epikur: RAC 5 (1962) 681-819 (mit einer Diskussion der Verhältnisses 
zwischen Epikureismus und christlicher Theologie). 
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Die fiir uns vielleicht wichtigste Neuerung der in der platonischen 
Tradition stehenden Kosmologie und Anthropologie in der spdteren Zeit 
ist die nun ganz breite Einführung des ev Өғо®-Вергіеѕ in die 
Argumentation." Wenn bei Platon der Kosmos als sichtbarer Gott 
bezeichnet wurde, der ein Abbild des Unsichtbaren, aber Intelligiblen ist 
(єїкФу tod vontot), ?* so formulierte Plutarch (ca. 45-125 n.Chr.), des- 
sen Werk einen Einblick in die Welt des Platonismus zur Frühzeit der 
Alte Kirche ermóglicht, nun zugespitzt: Der Kosmos ist Ebenbild 
Gottes, еікфу 07090. TT" Ein Plutarch zugeschriebenes Fragment bezeich- 
net auch den Menschen als ғікоу Gottes, wobei Echtheit und Sinn 
dieser Stelle umstritten sind." In der Konsequenz dieser Verbindung 
zwischen Góttlichem und Menschlichem liegt zweifellos die Móglich- 
keit einer sehr positiven Sicht der Stellung des Menschen innerhalb des 
Kosmos. Jedenfalls wurde in der Ideenlehre der Schritt von der Kos- 
mologie zur Anthropologie im Platonismus immer wieder angedeutet.” 

Im dritten Jahrhundert nach Christus erfuhr der Platonismus vor 
allem durch Plotin wiederum eine neue Wendung, wie bereits zu sehen 
war. Jetzt finden sich immer präziser ausgearbeitete Stufenfolgen 
verschiedener Hypostasen, in die der Mensch eingebettet wurde. Der 
Kosmos erhielt einen gestuften Aufbau, der sich von Platons Dif- 
ferenzierung materieller und immaterieller Realitáten leiten lie. An der 
Spitze steht eine Art góttlicher Weltvernunft (Adyos), zu der sich andere 
Vernunftwesen je nach ihrer Abhängigkeit von den materiellen Re- 
alitäten positionieren, so daß sich—vereinfacht—in etwa folgendes 
Schema ergibt: 


197 Vgl. dazu ausführlich Eltester, Eikon im NT, 59-68. 


Se So z.B. in dem berühmten Schlußsatz des Timaios: „Nachdem die Welt mit 


sterblichen und unsterblichen belebten Wesen ausgerüstet und erfüllt worden ist, ist sie so 
selbst zu einem sichtbaren Wesen dieser Art geworden, welches alles Sichtbare umfaßt, 
zum Abbild des Schöpfers und sinnlich wahrnehmbaren Gott und zur größten und besten, 
zur schönsten und vollendetsten, die es geben konnte, geworden, diese eine und 
eingeborene Himmelswelt.“ (@vnta yàp кої adavara CHa AaPov kat uuninpwdeig öde 
© K00U0G OTH, CGov оротоу Ta ópatà TEPLEXOV, ғікфу toU vontod Heög aLodmtög, 
uéyvotoc Kai йрістос KAAALOTIG TE Kai TEAEWTATOG YEYOVEV eic oopavóc ÖSE povoyevÀç 
бу. PL, Ti. 92C; Übers. nach Franz Susemihl, PSW 3,191). 

у Plut., Is. 49,371АЁ, Is. 53£,277Ef; Is. 64,377f. 


20 Plut., Frg. 7,27 (ed. Bernardakis 7,33). Zu dieser Stelle 5. Eltester, Eikon im NT, 
67f. 
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Vgl. etwa die Aussagen darüber bei Lukian., /m. 28. 
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Лӧуос̧ 
| 


sonstige Geistwesen 


reine Menschen 
unvollkommene Menschen 
(stufenweise Vervollkommnung unter Leitung des Aóyoc) 


Dämonen 


Der Standort des Menschen in dieser Hypostasenhierarchie ist nicht un- 
veränderlich; zumindest seine Seele (die menschliche Einzel-yvyn)" 
kann eschatologisch oder in meditativer Ekstase innerhalb der 
Hypostasenreihe auf- und absteigen. Es ist lediglich eine Frage der 
Selbsterkenntnis, des Erkennens des „Gottes in uns“ beziehungsweise 
des inneren Menschen (eiow буӨролоѕ), ob ein solches Aufsteigen 
gelingt oder nicht. Ziel dieser Selbsterkenntnis ist es, selbst vote zu 
werden und damit Abbild des Einen; allerhóchstes Ziel und letzte Stufe 
schließlich kann es dann sogar sein, mit dem Einen ganz eins, das heißt 
„vergottet“ zu werden.” Dieses Ebenbild-Werden (öuoiwoıs npóc 
0góv) bestand für Plotin also gerade in der Abwendung vom 
Kórperlichen und der Hinwendung zum  Góttlichen, dem alle 
Leidenschaft (ráðn) fremd ist.°°* Dort, wo der vote sichtbar wird, ist 
Góttliches im Menschen sichtbar, was seine Stellung von der anderer 
Geschöpfe ohne erkennbaren voös unterscheidet. 

Damit nimmt der Mensch eine Zwischenposition zwischen den 
Göttern und den Tieren ein TT" Der gesamte irdische Kosmos kann als— 
notwendiges— Abbild der oberen Welt verstanden werden, was Plotin 
vor allem gegenüber der pessimistischen Weltsicht der Gnosis betont: 
Die Schónheit der Welt und auch des Menschen entspricht der 
unvollkommenen Schönheit eines Abbildes.’° Andererseits verhindert 


22 Diese Präzisierung ist wichtig, denn bei Plotin erscheint yoyn auch im Sinne einer 


kosmischen Hypostase. 


“з Vgl. vor allem Plotin, Enn. 5,1,10-12 und 6,9,11. Die Möglichkeit des Erreichens 
dieser letzten Stufe wird im früheren Platonismus zum Teil auch abgelehnt, z.B. von 
Philon (vgl. z.B. Philon, All. 1,31,1,69 u.ö.). Vgl. zum Ganzen Eltester, Eikon im NT, 83- 
101. 
= S. dazu ausführlich Merki, öuotwoıs Oed, 17-35. 

205 Plotin, Enn. 3,2,8. Vgl. dazu noch A. Hügli, Art. Mensch II. Antike und Bibel 1. 
Klassische indische und griechisch-rómische Philosophie: HWPh 5 (1980) 1061-1069. 


206 S. Plotin, Enn. 2,9,2-4 und Enn. 2,9,8. 
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dies eine zu positive Einschätzung des Menschen beziehungsweise eine 
Überschätzung seiner Fähigkeiten: 


Man empört sich über das Unrecht unter den Menschen nur deshalb, 
weil man verlangt, der Mensch müsse im All in der höchsten Ehre 
stehen, weil kein Wesen weiser sei als er. In Wirklichkeit aber steht der 
Mensch in der Mitte zwischen den Göttern und den Tieren, er kann 
nach beiden Seiten sich neigen, und einige gleichen sich dem einen, 
einige dem anderen an, einige bleiben dazwischen, und das ist die 
Mehrzahl.” 


Am stärksten hat dieses Menschenbild auf christliche Theologen des 
3. Jahrhunderts eingewirkt (Origenes), zumal die Rede vom „Abbild“ 
mit dem alttestamentlichen /mago-Dei-Gedanken in Verbindung 
gebracht werden konnte. Wir werden auf Spuren einer solchen 
Anthropologie und Kosmologie auch noch an anderer Stelle treffen. 


Ebenso wie im Platonismus lassen sich auch in der philosophischen Stoa 
in ihrer mehrhundertjährigen Entwicklungsgeschichte einige für die hier 
interessierende Fragestellung entscheidende anthropologische Grund- 
züge verfolgen." Sie sind bestimmt 1. von einer praktisch-individual- 
wie universalethischen Ausrichtung (Tugendlehre und rechtliche sowie 
politische Theorie) und 2. von einer Neubestimmung der menschlichen 
Natur, in der die Würde des Menschen und die prinzipielle Gleichheit 
aller Menschen eine besondere Rolle spielen. In keiner anderen antiken 
Geistesströmung wird deshalb der Unterschied zwischen Mensch und 
Tier so stark betont wie in der Stoa. Andererseits bot die stoische Mikro- 
Makrokosmos-Vorstellung von der Welt? auch wieder Anknüpfungs- 


207 , Mon > А > А „ EA > д Д a ` M 
Өоли@бєтол dE Ev ауӨрохло1с GdiKia, Ott дуӨролоу GELOVOLV EV TO navi TO 


тїшоу eivai фс ODdSEVOS бутос GOdwTEPOD. TO ёё кеїтол йуӨролос £v uéoo Өєбу кої 
Onpiwv кої рёлє1 En’ йрфо кої OUOLODVTAL oi HEV TH ётёро, ot ёё TH ётёро, ot бё 
petaév siot, ot noAAot. Plotin, Enn. 3,2,8 (PhB 215a, 62,7-11). 

208 Der Begriff „Stoa“ bezeichnet einen breiten und teilweise uneinheitlichen Ent- 
wicklungsstrom in der Philosophiegeschichte des Abendlandes. Was die Ethik und die 
Anthropologie angeht, so lassen sich dennoch einige Grundaussagen treffen, denen die 
meisten Stoiker zugestimmt hátten (auch etwa der auch pythagoreisch beeinfluBte jüngere 
Seneca oder der noch eklektischer denkende Cicero), so daf man mit der Differenzierung 
in ältere, mittlere und jüngere Stoa m.E. für die Zwecke dieser Arbeit zunächst auskommt. 
Vgl. dazu etwa die Übersichten bei Marcia Colish, The Stoic Tradition from Antiquity to 
the Early Middle Ages, 2 Bde., SHCT 34/35, 2. Aufl. Leiden 1990, vor allem I, 31-50. 
Weitere aktuelle Lit. bei Maximilian Forschner, Art. Stoa; Stoizismus I. Stoa: HWP 10 
(1998) 176-184; ders., Die stoische Ethik. Über den Zusammenhang von Natur-, Sprach- 
und Moralphilosophie im altstoischen System, 2. Aufl. Darmstadt 1995. Zur Frage nach 
Naturrecht und „Menschenrechten“ in der Stoa vgl. etwa den Überblick bei Richard 
Sorabji, Animal Minds and Human Morals. The origins of the Western Debate, 
Ithaca/London 1993, 134-157. 


ZP Dieser Begriff ist fiir die klassischen Quellen freilich durchaus problematisch, da 


er inhaltlich zwar nachzuvollziehen ist, die Formulierung sich jedoch erst im Mittelalter 
einbiirgert. S. dazu Walther Kranz, Kosmos, ABG 2/1, Bonn 1955, 51, Anm. 38. 
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punkte fiir die platonische Abbild-Urbild-Vorstellungen in der Anthro- 
pologie.”'° 

Die frühe Stoa, soweit sich ihre anthropologischen Äußerungen 
aus der späteren Literatur erheben lassen, sah den Menschen bestimmt 
von einem gemeinsamem Gesetz (vóuos kotvóc), dem zu folgen als 
Tugend (åpetń) aufgefaßt wurde.”'' Diese Bestimmung hatte zwei 
gewichtige Konsequenzen: Zum einen erhielt dadurch die Vernunft, die 
allein zur Tugend befähigt, eine besondere Rolle für die Anthropologie. 
Zum anderen einte dieser vóuoc ко1убс die gesamte Menschheit, die in 
der Stoa stets als die Gemeinschaft der an der Vernunft Teilhabenden 
aufgefaßt wurde." Damit begegnet hier ein im Wortsinne „kosmopoliti- 
scher“ Universalismus.?? Das Verhältnis der stoischen zur platonischen 
und aristotelischen Anthropologie ist nicht immer leicht zu bestimmen. 
Der Logos erhielt wieder eine zentrale Bedeutung (s.u.), und die Zuwen- 
dung zur empirisch wahrnehmbaren Welt wurde durch eine neue Inner- 
lichkeit ergánzt und teilweise sogar ersetzt. Andererseits erfuhr die 
platonische Kosmologie eine Neuordnung, die von der politischen Ethik 
des Aristoteles nicht unbeeinflußt geblieben ist. Bereits in den politik- 
theoretischen Ausführungen Epikurs wurde zum Beispiel der Primat der 
Vernünftigkeit zentral, der als Grundlage des Rechts die gegenseitige 
Übereinkunft von mit Vernunft und vor allem mit Sprache begabten 
Menschen sah. Tiere und Barbaren, die dieser Vereinbarung nicht fahig 
sind, verfügten deshalb über kein Recht?!^ Ein Recht, das sich von 
diesen Wurzeln entfernt und deshalb seinen Nutzen verloren hatte, sollte 
deshalb nicht mehr als Recht verstanden werden.^? Die Stoa knüpfte— 
trotz ihrer sonstigen Differenzen zu Epikur—an diese Gedanken an.^' 
Der Begriff der Ebenbildlichkeit, der sich in älteren Vorstellungen 
bereits angedeutet hatte (siehe oben), wurde weiter präzisiert: Die 
Vernunft?" oder die Seele?" ist der Ort, an dem die Verwandtschaft mit 


219 Rudolf Allers, Microcosmus. From Anaximandros to Paracelsus: Tr. 2 (1944) 


319-407; s. bereits Adolf Meyer, Wesen und Geschichte der Theorie vom Mikro- 
Makrokosmos, Diss. Bern 1900; Stein, Psychologie der Stoa, 205-214. 

ate D.L. 7,87f. 

E Plut., Alex. 329AB; Sen., De ira 2,31,7; Sen., Ad Lucilium 95,52f. 

27 Die Idee der Kosmopolis der Vernunftmenschen ist durchaus auch politisch 
wirksam geworden. Vgl. dazu nur Pohlenz, Stoa, 139f. 


2 Epikur., Sent. 32. 

2 Epikur., Frg. 524 (ed. Usener); Sent. 32. 

& So z.B. in der Psychologie des Poseidonios. 
ay Explizit bei Muson. 90H. 


218 So beim (späten, und bereits Platonismus und Aristotelismus mit stoischen 


Gedanken vermischenden) Maximus von Tyros, 21,6 (ed. Hobein). 
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dem Göttlichen ganz offenbar ist. Die tugendhaften Menschen sind 
Ebenbilder der Götter.” 

Mit diesem Gedanken ging in der Regel eine Zurücknahme der 
stufenförmigen, hierarchischen Kosmologie des Platonismus einher, 
denn ein noch höheres, ganz außerhalb der Welt liegendes Göttliches 
verlor mit einem zunehmend „pantheistischen“ und damit welt- 
bezogeneren Ansatz seine Bedeutung." Auf der anderen Seite wurde 
der Abstand des Menschen vom Tier nun vergrößert: Den Tieren wurde 
jegliche Teilhabe an der Vernunft abgesprochen, sie waren ebenso wie 
die Pflanzen nur für den Menschen geschaffen "` Die Tiere können 
lediglich das, was ihnen angeboren ist, sie kennen keine individuelle 
Variation und keine Entwicklung in ihren Fähigkeiten.” Begleitet 
wurde dies von einer positiveren Bestimmung des Menschen innerhalb 
der Kosmologie. Man kann geradezu formulieren, daß sich die (ortho- 
doxe) Stoa als einzige philosophische Strömung in der Antike zu einer 
wirklich positiven Bewertung der Stellung des Menschen in der Natur 
durchgerungen hat./? In der älteren Stoa machte sich bereits ein „An- 
thropozentrismus“ bemerkbar, für den alles in der Welt um des Men- 
schen willen geschaffen worden war; in der sogenannten „mittleren 
Stoa“ eines Panaitios dominierte ganz konkret die Vorstellung von der 
Hoheit des Menschen, der Herr über die ganze Natur, Tiere, Pflanzen, 
Meere, Flüsse und die Erde ist.” Hinter diesen Überlegungen steht ein 
ebenso starker Rekurs auf die Innerlichkeit wie etwa in der Kynik. 
Während sich der Kyniker jedoch im Protest gegen die herrschenden 
Zwänge aus den bestehenden Ordnungen ausgliedert, sorgt die stoische 
Vernunfterkenntnis der Weltordnung bei den meisten Autoren gerade 
dafür, daß sie sich eins mit dem ordnenden Logos wissen.’ Damit ist 
aber auch der kynische Freiheitsbegriff relativiert: Die absolute Freiheit 
gibt es nur für den inneren Menschen, der äußere Mensch untersteht dem 
Weltgesetz. Fügt sich der Mensch diesem Weltgesetz, kann er die innere 
Harmonie (tranquillitas animi; anadeıa, dtapaéia) erreichen. Hier liegt 


2 Sen., Const. Sap. 8,2; Sen., Ep. 48,11 und 59,14; Sen., Tranqu. 8,5; D.L. 6,51 
(von Diogenes Laertios dem Kyniker Diogenes von Sinope zugeschrieben). Vgl. dazu 
Wilhelm Ganss, Das Bild des Weisen bei Seneca, Diss. Freiburg/Ch. 1951, 28-43. 


220 S. in diesem Sinne etwa Heitmann, Imitatio Dei, 32-47. 


a Vgl. dazu Pohlenz, Stoa, 40.84f; Dierauer, Tier und Mensch, 199-252. Diog. Bab., 
SVF 3,213, frg. 20; vgl. Cic., De nat. deorum 2,63 und 2,153. 
er Democr., VS 2,173, frg. 154; Seneca, Ep. mor. 90,22. Vgl. dazu etwa Hiigli, 


Mensch II, 1068. Aufgegriffen wird dieser Gedanke von Or., Cels. 4,86, vgl. dazu Kap. 4. 
= Vgl. in diesem Sinne etwa Pöhlmann, Der Mensch, 303. 
= Vgl. dazu Pohlenz, Stoa, 196-198. 


= Vgl. etwa Plut., Is. 67. 
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zweifelsohne der Beginn der abendländischen Beschäftigung mit dem 
ontologischen Problem der menschlichen Willensfreiheit.””° 

In der spáten Stoa des Epiktet schlieBlich erhalten diese 
Gedanken eine noch stärkere praktische Ausrichtung." Abgeleitet aus 
der Dichotomie von innerem und äußerem Mensch und aus der 
Forderung, alles gemäß der Natur zu tun, folgert Epiktet eine strikte 
Trennung aller menschlichen Entscheidungen in solche, die das 1610v 
betreffen (Vorstellung, Trieb, Begehren, Abneigung), und solche, die 
sich auf тё ёбо beziehungsweise ta GAAGtP1a (Körper, Besitz, Ansehen, 
Ehrenstellen) beziehen. Die äußeren Dinge sollen möglichst keinen 
Einfluß auf die inneren gewinnen können, weil nur so die souveräne 
Vernunft des Menschen freie Entscheidungen treffen kann; Entschei- 
dungen auf der Grundlage der äußeren Dinge zu treffen, bedeutet jedoch 
Unterwerfung unter unnatürlichen Zwang." In diesem Sinne ist der 
freie, selbst gewählte und selbst gestaltete Tod Höhepunkt des 
Triumphes einer stoisch absolut gesetzten menschlichen Vernunft.” 
Freiheit wird also in der kaiserzeitlichen Stoa zum Leitbegriff 
philosophischer Bildung.” In diesem Zusammenhang bleibt auch die 
spáte Stoa bei der positiven Bewertung des Menschen und seiner 
ethischen Möglichkeiten, über die die vernunftlosen Tiere nicht 
verfügen. Da die Tiere keine ethische Einsicht haben, was sich auch 
etwa im Fehlen jeglicher Scham (a1d0s) zeigt, können sie auch keine 
Glückseligkeit erreichen.” 

Eine Konsequenz der Höherbewertung des Menschen in der 
mittleren Stoa und vor allem des Freiheitsbegriffes der späteren Stoa ist 
eine gedankliche Nivellierung der Unterschiede zwischen den 
Menschen. Die stoische Lehre und ihre ethischen Forderungen richteten 
sich mit großem Optimismus und universal an alle mit ratio ausge- 
statteten Menschen.” Von Epiktet etwa wird berichtet, wie er einen 
Reichen wegen der schlechten Behandlung seiner Sklaven zurechtwies, 


P Vgl. Niederwimmer, Freiheit, 37-50. Zum Freiheitsbegriff der Stoa vgl. zuletzt 


Vollenweider, Freiheit, 23-104. 


27 Eine aktuelle Forschungsiibersicht zu Epiktet findet sich bei Barbara Wehner, Die 


Funktion der Dialogstruktur in Epiktets Diatriben, Philosophie der Antike 13, Stuttgart 
2000, 9-21. 

= Epict., Ench. 1,1-3; Ench. 29; Diatrib. 1,1; Diatrib. 2,13,11 u.ö. 

Е Ур]. in diesem Ѕіппе etwa Emst Benz, Das Todesproblem in der stoischen 
Philosophie, TBAW 7, Stuttgart 1929, insbes. 55; Niederwimmer, Freiheit, 43-50. 


Sa? Vgl. etwa Epict., Diatrib. 4,1 (ed. Schenkl, BSGRT, 314-342); Simplikios, Praef. 
1. Dazu Pohlenz, Freiheit, 159.164, und Vollenweider, Freiheit, 24. 
A Epict., Diatrib. 3,7; Cic., Off. 1,14; Sen., Ep. 124,15; Sen., Vit. beat. 5,1. 


E Vgl. in diesem Sinne etwa den Abschnitt „Die Gleichheit aller Menschen“ bei 


Heinrich Greeven, Das Hauptproblem der Sozialethik in der neueren Stoa und im 
Urchristentum, NTF 3.R. 4, Gütersloh 1935, 6-27. 
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da sie doch alle seine Brüder von Natur seien und alle gleichermaßen 
von Zeus abstammten."? Seneca unterrichtet Kaiser Nero, daß der 
gerechte Regent jedem Menschen unabhängig von Geburt und Besitz 
mit clementia zu begegnen habe, weil er den Namen „Mensch“ trägt.” 
Freilich sind all diese sittlichen Ratschläge in erster Linie auf die innere 
Einstellung, das innere Wesen des Menschen gerichtet, auf das es alleine 
ankommt. Weitergehende soziale oder politische Konsequenzen sind 
selten beabsichtigt, da ja Tugend und Glückseligkeit nach stoischem 
Denken von der äußeren Lage unabhängig sind.” In der Stoa wird 
letztendlich der aus den älteren philosophischen Strömungen vor- 
gebildete Logos- beziehungsweise Vernunftbegriff zum entscheidenden 
Merkmal des Menschen. Nur im rechten Gebrauch der Vernunft erweist 
sich der Mensch als Mensch, und in der Ausstattung mit der Vernunft 
kommt die von der Vorsehung gewollte Privilegierung des Menschen 
zum Ausdruck. Schließlich eint die Vernunftnatur alle Menschen und 
läßt die Unterschiede zwischen den Menschen geringer erscheinen als in 
den anderen philosophischen Schulen. 


Die spätere Stoa ist auch deshalb für unser Thema von besonderer 
Wichtigkeit, weil sie mit voller Macht auch das römische Denken des 
Westens erfaBte, was die Entwicklung der westlichen Theologie 
entscheidend beeinflussen sollte. Der in diesem Zusammenhang 
wichtigste der jüngeren von der Stoa beeinflußten Denker ist zwei- 
felsohne Cicero.” Auch hier, und das fällt bei dem eklektisch 
arbeitenden Cicero besonders schwer, kann im folgenden nur eine kurze 
Einführung in die für das Verständnis der christlichen Quellen wichtigen 
anthropologischen Anschauungen versucht werden. Trotz der gebotenen 
Kürze will ich bei Cicero—auf Kosten anderer, in der Anthropologie 
aber über weite Strecken ähnlich argumentierender Denker wie Seneca 
oder des Historikers Sallust—abschließend etwas länger verweilen, weil 
bei ihm am ehesten eine Art anthropologischen Konsenses deutlich wird, 
den viele christliche und nichtchristliche Denker der Spätantike im 
Westen zugrunde legen konnten, was einige auch explizit wie implizit 


= Epict., Diatrib. 1,13,3f. Vgl. Epict., Diatrib. 1,3,1f und Sen., Ben. 3,28,1f. 

= Sen., Clem. 1,1,3. Vgl. Sen., Clem. 2,6,2 und Sen., Ep. 45,9; MAur 2,13,3 und 
MAur 3,4,7. Dion von Prusa fordert ein Ende der Prostitution, weil die mißbrauchten 
Frauen und Knaben mit der gleichen „Ehre“ erschaffen seien wie alle anderen Menschen, 
was sich im rationalen Unterscheidungsvermögen zwischen Gut und Böse äußert. Dio 
7,138. 

25 Vgl. dazu Adolf Martin Ritter, Charisma im Verständnis des Joannes 
Chrysostomos und seiner Zeit. Ein Beitrag zur Erforschung der griechisch-orientalischen 
Ekklesiologie in der Frühzeit der Reichskirche, FKDG 25, Göttingen 1972, 283-309; 
Pohlenz, Stoa, 316 u.ö. 


496 Vgl. dazu nur Carl Becker, Art. Cicero: RAC 3 (1957) 86-127. 
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taten.?" Ciceros Beitrag ist schließlich auch deshalb besonders 


einflußreich gewesen, weil ihm eine Verbindung zwischen 
Anthropologie und Kosmologie einerseits, Ethik und Recht andererseits 
gelingt; nicht zuletzt deshalb wurden diese Ideen bis in die Neuzeit 
immer wieder aufgegriffen, wenn es um die Begründung von Ethik oder 
Menschenrechten ging. 

Ciceros Werktitel (De republica etc.) signalisierten einen be- 
wußten Anschluß an Platon. In der Anthropologie war er jedoch sehr 
viel stärker von der Stoa beeinflußt.”°® Cicero war einer der ersten anti- 
ken Denker, die—im Abschluß an ältere stoische Formulierungen— 
systematisch vom „Menschengeschlecht“ (genus humanum)? sprachen 
und darüber reflektierten. Sein Menschenbild war dabei von dem Begriff 
der ratio bestimmt, denn es war für ihn die ratio, die die Menschen un- 
tereinander einte. Die Bezeichnung des Menschen als animal rationale 
geht geistesgeschichtlich vermutlich auf Cicero zurück.’* Für Cicero 
gibt es eine Verbindung zwischen Mensch und Góttlichem, die grund- 
sätzlich und immer schon existiert und nicht erst erworben werden muß. 
Der Mensch besteht aus Góttlichem und aus Tierischem, das Góttliche 
ist die ratio: 


Es ist aber, weil es doch nichts Hóheres gibt als die ratio, und weil sie 
sowohl dem Menschen als auch Gott innewohnt, die erste 
Gemeinsamkeit des Menschen mit Gott die ratio" 


Diese Formulierung nimmt zweifellos die platonische Vorstellung von 
der Verwandtschaft der menschlichen Seele mit Gott auf, dennoch zieht 
Cicero daraus andere anthropologische Konsequenzen als Platon. Der 
Mensch ist bei ihm alles andere als ein Mängelwesen, und seine 
anthropologischen Äußerungen verraten eine deutlich positivere Grund- 
stimmung (auch wenn, wie in den Spätschriften zu spüren ist, die 
politischen Ereignisse Ciceros Optimismus im Hinblick auf die 
ethischen Fähigkeiten des Menschen stark dämpften). Er war überzeugt, 
daf sich aus den Aussagen über den Menschen und seine Stellung im 
Kosmos ethische und auch rechtliche Folgerungen ergeben, die praktisch 
umsetzbar waren und sein sollten. Er begründet diese durch eine 
Verknüpfung seiner Anthropologie mit der (stoischen) Kosmologie: Die 
Vernunft teilen sich die Menschen mit den Góttern; beide partizipieren 


SH Ganz unbestritten gilt dies etwa für Laktanz, Ambrosius und Augustin. 


238 In vielen geistesgeschichtlichen Überblicken wird deshalb Cicero schlicht der 


Stoa zugeschlagen, so etwa auch bei Dierauer, Tier und Mensch. 
A Cic., Lael. 5,20; Cic., Rep. 2,26 u.ö. 
20 Z.B. in Cic., Off. 1,4 und Cic., De nat. deorum 2,34. 


241 EN B iy x " > К Fr 5 > 
Est igitur, quoniam nihil est ratione melius eaque et in homine et їп deo, prima 


homini cum deo rationis societas. Cic., Leg. 1,7,23 (SQAW 31,224,31f). 
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dadurch gemeinsam an dem höchsten Weltgesetz, womit auch der 
sophistische Gegensatz zwischen vönos und ovots letzlich aufgehoben 
ist.” In diesem Sinne ist Ciceros berühmte Definition der lex vera zu 
verstehen: 


Das Gesetz ist die Vernunft als Hóchstes; sie ist in der Natur 
eingepflanzt, sie befiehlt, was zu tun ist, und verbietet das Gegenteil." 


Mit dieser „Weltvernunft“ ist kaum etwas anderes gemeint als das, 
was—der an dieser Stelle sicher nicht im Blick befindliche—Heraklit 
Aöyos nannte; dieser Aóyoc beziehungsweise diese /ex vera oder auch 
lex aeterna sind für den mit Vernunft begabten Menschen erkennbar, 
solange es ihm gelingt, die Trübung der menschlichen Vernunft durch 
die Leidenschaften zu unterdrücken. Die Selbstbeherrschung 
(èykpåtera) wird für politische Führer geradezu zur moralischen 
Pflicht, wenn sie in der Gesellschaft nach den Kriterien der Weltvernunft 
Verantwortung übernehmen möchten.” Der Vorrang der Vernunft vor 
den Leidenschaften gehörte zu den Kernpunkten der stoischen Lehre. 
Henry Chadwick meint dazu: 


[In der Stoa] ist Enkrateia ein Zeichen der menschlichen Würde; sie 
bezeichnet jenen Widerstand gegen den Reiz der Sinne, der für wahre 
Vornehmheit der Seele kennzeichnend ist. Um wahrhaft Mensch zu 
sein, muß man in der Befriedigung der stärksten natürlichen Begierden 
Mäßigung üben.” 


Wenn sich also der Mensch selbst erkennt und begreift, daß er über ratio 
verfiigt, was ihn mit der Gottheit verwandt macht, dann kann er das 
ewige Gesetz erkennen und danach eigene Gesetze aufstellen und 
verändern und entsprechend handeln. Es darf nicht überraschen, daß der 
Rhetor Cicero damit eine „juristische“ Denkweise in die Anthropologie 
einführt, die dem Platonismus weitgehend fremd war. Er schließt in 
diesem Sinne im rechtsphilosophischen Dialog De legibus schrittweise 
vom empirischen Menschen auf die Natur des Menschen, von der Natur 
des Menschen auf die Natur des Rechts, von der Natur des Rechts auf 
das „Recht“ als solches, und schließlich von diesem auf die gebotene 
Gestalt der bürgerlichen Gesetze. Die ganze Grundlage des Rechts und 
der Gesetze versuchte er „auf einen kleinen und engen Standpunkt, 


22 So etwa Heinimann, Nomos und Physis, 169. 


243 Lex est ratio summa, insita in natura, quae iubet ea quae facienda sunt, 
prohibetque contraria. Cic., Leg. 1,6,18 (SQAW 31,222,19f). Vgl. dazu auch Ulrich 
Knoche, Ciceros Verbindung der Lehre vom Naturrecht mit dem römischen Recht und 
Gesetz: Gerhard Radke (Hg.), Cicero, ein Mensch seiner Zeit, Berlin 1968, 45-50. 

ш Cic., Off. 1,23,79. 


из Henry Chadwick, Art. Enkrateia: RAC 5 (1962) 344. 
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nämlich den der Natur“ zu bringen. Die Natur des Rechts sollte von der 
Natur des Menschen abgeleitet werden: 


Wir müssen die ganze Grundlage des gesamten Rechts und der Gesetze 
in dieser Abhandlung so umfassen, daß das sogenannte bürgerliche 
Recht auf einen kleinen und engen Standpunkt, nämlich den der Natur 
gebracht wird. Denn wir haben die Natur des Rechts zu entwickeln und 
dieselbe von der Natur des Menschen abzuleiten.” 


Weil aber das Recht in der Natur liege und nicht aus positiven 
Rechtsmeinungen hervorgegangen sei, gebe es für die Menschen 
untereinander eine gleiche und gemeinschaftliche Regel des Lebens.’*’ 
Bei Cicero wird die Anthropologie und die Natur des Menschen damit 
zur Basis des rechtsphilosophischen Ріѕкигѕеѕ.2** Die entscheidende 
Instanz bleibt freilich. die—vom Menschen auf Grund seiner Natur 
erkennbare—/ex aeterna, also das, was man als das „Naturrecht“ 
bezeichnet hat. Als ein vernünftiges Prinzip, das in der ratio des 
Menschen erkennbar wird, faßt es Cicero ganz ähnlich dem Aóyoc- 
Begriff der griechischen Philosophie. Sie steht von der Bedeutung her 
ganz nahe an dem platonischen vots und ist insofern eng an die 
menschliche Natur angebunden. Die /ex aeterna ist für Cicero nicht nur 
maßgeblich für menschliches Handeln, sondern in der Tugendlehre 
zugleich das höchste Gut (summum bonum/optimum) ^^ 

Das Naturrecht gehórt aber nicht nur zum Wesen des Menschen 
und dient nicht nur als Leitlinie des góttlichen Auftrages. War für die 
attische Polis der von (Kultur-)Menschen gesetzte vöuos konstitutiv, so 
konstitutiert dieses Naturrecht den Kosmos, genauer: Es wird zum 
Bindeglied der kosmopolitischen Weltgemeinschaft aus Góttern und 
Мепѕсһеп.2° Je mehr eine Gemeinschaft von der ratio beziehungsweise 
von der /ex aeterna bestimmt ist, desto hóher ist diese in Ciceros hier- 
archisch gedachter Kosmologie zu verorten. Die ,,Spitze“ des Kosmos 
wird nicht vom Logos eingenommen, sondern vom Menschen, was ihn 
in eine Gemeinschaft mit den Göttern eintreten läßt. Aus der formlosen 
kosmopolitischen Weltgemeinschaft der Stoa einerseits und den 
hierarchischen Weltbildern des (Neu-)Platonismus andererseits wird bei 
Cicero so ein hierarchisch geordneter Kosmos aus res publica—Sprach- 


28 Sed nobis йа conplectenda in һас disputatione tota causa est universi iuris ac 


legum, ut hoc civile quod dicimus in parvum quendam et angustum locum concludantur 
naturae: natura enim iuris explicanda nobis est, eaque ab hominis repetenda natura. Cic., 
Leg. 1,5 (SQAW 31, 222,7-10). 


= Cic., Leg. 1,13. 
25 Cic., Leg. 1,17. 
29 Cic., Leg. 2,4f. 


250 


Vgl. dazu z.B. Troeltsch, Die Soziallehren der christl. Kirchen 1; ders., 
Art. Naturrecht: RGG' 4 (1913) 697-704. 
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gemeinschaft—societas humana—Universalgemeinschaft aus Menschen 
und Göttern.”°' Jede Gefährdung dieser Ordnung ist ein Verstoß gegen 
die /ex aeterna beziehungsweise das Naturrecht, was unter anderem für 
die später zu behandelnde Lehre vom gerechten Krieg von großer 
Bedeutung werden wird. 

Dieses Weltbild ist nicht nur von dem Zusammenhang zwischen 
Anthropologie und Kosmologie bestimmt, sondern auch von dem 
zwischen Anthropologie und Ethik. Es muß dem Menschen an seiner 
„Wesensvollendung“ kraft seiner Vernunft zur „völlig ausgebildeten und 
zum höchsten Ende geführten Natur“ gelegen sein. Diese aristotelisch 
klingende Vorstellung ist durchaus verschieden von der platonischen der 
Berührung mit dem Göttlichem, denn diese ist immer schon schöpfungs- 
mäßig vorgegeben, und zwar in der ratio. Bei Cicero ist der Mensch von 
Natur aus so ausgestattet, daß er seine Vernunft zu dem genannten 
Zweck einsetzen kann. Äußeres Zeichen dafür ist etwa die 
Beschaffenheit der menschlichen Hand und ihrer Finger.” 

In diesem Zusammenhang nun findet sich bei Cicero die Auffas- 
sung von der besonderen dignitas der menschlichen Natur./?^ An an- 
deren Stellen verwendet er der Konvention entsprechend die Vokabel 
zur Benennung der besonderen Stellung herausgehobener Personen 
innerhalb der rómischen Gesellschaft, und zwar hüufig nicht nur im 
Sinne eines besonderen Privilegs, sondern zugleich als Verpflichtung.” 
Diese Verbindung mit der Ethik führte bei Cicero dazu, daß ihm die 
dignitas zu dem ,,Grundgesetz des Handelns, [des] hóchste[n] Wert[s] in 


21 Сіс., Off. 1,16,50-17,53 sowie у.а. 3,5,21-24 u.6. 

Te Vgl. Cic., Off. 1,30,105-107. 

53 Cic., Nat. deor. 2,150. Vgl. dazu Dierauer, Tier und Mensch, 235f und 241; Groß, 
Finger, 911. 

24 Cic., Leg. 2,4-7; Cic., Off. 1,30,106f. Der Begriff taucht vorher meines Wissens in 


der anthropologischen Diskussion nicht auf. Vgl. dazu Walter Dürig, Art. Dignitas: RAC 3 
(1957) 1025-1027. Zum Begriff ansonsten Cancik, Die Würde des Menschen, 267-291; 
Póschl, Würde im antiken Rom; ders., Der Begriff der Würde (mit Lit.); Drexler, Dignitas, 
231-254; Helmut Wegehaupt, Die Bedeutung und Anwendung von dignitas in den 
Schriften der republikanischen Zeit, Breslau 1932 (zu Cicero 9-68); Theodor Bógel, Art. 
Dignitas, TLG 5/1 (1912) 1133-1140. Bei Ciceros jüngerem Zeitgenossen Sallust (86-35 
v.Chr.) fehlen anthropologisch-philosophische Anklänge an den Begriff völlig. Vgl. John 
T. Ramsey, Sallust’s Bellum Catilinae, ed. with introd. and commentary, American 
Philological Association Textbook series 9, Chico 1984, z.St. Sallust, BC 35,2: „Dignitas 
describes both the respect and worthiness that were felt to belong to an individual and 
ultimately rested upon the tenure of high political office. It could be acquired by holding 
office, but it could also, like nobilitas ..., be inherited from one's ancestors.“ Zur dignitas 
bei Sallust auBerdem Ronald Syme, Sallust, Sather Classical Lectures 33, Berkeley 1964, 
116-120. 


= Z.B. Cic., De inv. 2,166 oder Rep. 1,43. Der Begriff taucht an über tausend Stellen 


in Ciceros erhaltenen Schriften auf! 


26 Dieser Gedanke schließt natürlich ebenfalls an die stoische Tradition an. Vgl. 


auch dazu die Übersicht bei Cancik, Die Würde des Menschen, 267-291. 
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der Wertordnung des in der Öffentlichkeit wirkenden Römers“ wird. 
Von da ist es vor dem Hintergrund stoischen Denkens nur ein kleiner 
Schritt zur Verwendung von dignitas für die herausgehobene Stellung 
des Menschen im Kosmos überhaupt. Die gewissermaßen „kosmolo- 
gische“ Übertragung dieses Begriffes auf die Anthropologie scheint ein 
eigener Beitrag Ciceros gewesen zu sein, der später namentlich von Au- 
gustinus aufgegriffen werden sollte. Der Terminus bringt auf zugespitzte 
Weise nicht nur Ciceros positive Sicht der privilegierten Stellung des 
Menschen im Kosmos zum Ausdruck, sondern er verknüpft sie auch mit 
der Zielbestimmung des Menschen in der Ethik. Es muß jedem Men- 
schen darum gehen, seiner herausgehobenen Stellung innerhalb der 
naturgemäßen Ordnung gerecht zu werden. Dies kann gelingen durch die 
Ausübung vernunftgemäßer Tugenden, die dieser Ordnung dienen, zum 
Beispiel der aequitas, iustitia, virtus (fortitudo). In diesen Tugenden 
nämlich wird das Menschsein—auch im Gegensatz zum Tier—und da- 
mit die Verwirklichung der Universalgemeinschaft zum Ausdruck ge- 
bracht. 

Cicero erhebt den Anspruch, nicht nur einen eigenen philoso- 
phischen Entwurf vorzulegen, sondern in gewisser Weise zusammen- 
zufassen, was für einen in der römischen Gesellschaft erzogenen 
gebildeten Römer maßgeblich sein sollte.?* Dabei handelt es sich 
zweifelsohne um eine idealisierte Sicht der römischen Wertetextur, die 
vielleicht in dieser Form nie wirklich die gesellschaftliche Realität be- 
stimmte. Ihre Bausteine wurden jedoch auch von anderen Literaten der 
ausgehenden Republik und Kaiserzeit aufgegriffen (Plinius d.Ä., 
Seneca) und waren jedenfalls so allgemein bekannt, daß spätere christ- 
liche Denker darauf ohne weitere Erklärungen Bezug nehmen konnten. 
Der Zusammenhang dieser Werte, ihre gegenseitige Bedingung und 
Abhängigkeit ist das Ergebnis eines komplexen Gefüges nicht nur 
ethischer und philosophischer Überlegungen, sondern auch soziokultu- 
reller Zusammenhänge, das einer genaueren Erläuterung bedarf. Deshalb 
soll dieses Kapitel mit einem kurzen Exkurs zu diesem Problem abge- 
schlossen werden. 
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Dürig, Art. Dignitas, 1026. S. dazu ausführlich Wegehaupt, Die Bedeutung und 
Anwendung von dignitas, insbes. 53-57. 


Ke S. etwa Cic., Off. 1,1f. 
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Exkurs 1: Die altrömische Wertetextur 

In den altorientalischen Gesellschaften wird den Königen und Despoten 
oft die Aufgabe zugeschrieben, das Leben aller untergebenen Menschen 
zu bewahren und die schwächeren Mitglieder der Gesellschaft zu 
schützen.” In der griechischen und römischen Welt, in der sich 
aristokratische und republikanische Gesellschaftsformen gegenüber den 
monarchischen durchsetzten, wurde diese Aufgabe nicht nur aus- 
führlicheren Gesetzescorpora übertragen, als sie aus Asien oder den 
semitischen Gesellschaften bekannt waren, sondern auch sehr bald in 
bisher nicht gekannter Breite und Tiefe philosophisch reflektiert. Nach 
ähnlichen Ansätzen in der älteren Literatur wird bei Platon die Existenz 
und Respektierung einer Rechtsordnung nicht nur zum Zeichen einer 
humanen und zivilierten Gesellschaft, sondern zum Merkmal des 
Menschseins—im Gegensatz zum Tiersein—schlechthin.’° Bei Aristo- 
teles tritt dazu noch die oben erwähnte Vorstellung von der Mäßigung 
und der „Mitte“ (rn ugoótns) als Grundprinzip jedes der menschlichen 
Würde angemessenen Verhaltens im Hinblick auf Recht und Gesetz 
(und darüber hinaus).”°' Daß nur die wenigen Menschen, die Zeit und 
Muße zur ethischen und philosophischen Kontemplation haben, dieser 
Einsicht voll Genüge tun konnten, war ihm freilich bewußt.” Bei 
römischen Denkern wie Seneca oder Cicero wird noch stärker deutlich, 
daß diese ethischen Überlegungen einen notwendigerweise elitären 
Charakter haben "77 Hier ist jedoch weniger eine Philosophenelite im 
Blick als eine Art „Herrschaftselite“, die sich durch gemeinsame, der 
Würde dieser Elite gemäße Werte definierte. Daraus ergab sich implizit 
auch ein Führungsanspruch, nicht nur innerhalb der römischen 
Gesellschaft, sondern auch im Hinblick auf andere Länder und Kulturen, 
die dem Imperium Romanum einverleibt wurden.*™ Auch wenn Cicero 
diese Werte im Rahmen ethischer Reflexion zu systematisieren 


= So z.B. im Edikt des Königs Ammi-Saduqa aus dem Geschlecht Hammurapis (bei 


Fritz К. Kraus, Ein Edikt des Königs Ammi-Saduqa von Babylon, SDIO 5, Leiden 1958). 
Vgl. aber die Entwicklung der Schutzbestimmungen für die schwächsten der israelitischen 
Gesellschaft mit ihrer (damals neuen) theologischen Begründung im Buch Exodus (Ex 22f 
u.ö.), nachdem das Königtum diesen Schutz auf Grund wachsender wirtschaftlicher 
Unterschiede zwischen den Schichten augenscheinlich nicht mehr gewähren konnte. S. in 
diesem Sinne Otto, Theologische Ethik, 103. 

Am PL, Cri. 50B; PI., Pit. 309E; PL, №. 589C und 590D. 
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S.o. Vgl. zum Begriff etwa Tracy, Physiological Theory, 15 u.ó; Schilling, Das 
Ethos der Mesotes. 
26 Arist., EN 10,10,1179B. Vgl. zu diesem Punkt auch Chadwick, Humanitat, 680. 


263 H : жы : e 
S. etwa den ethischen Entwurf Ciceros De officiis, in dem er nach eigenem 


Zeugnis angesichts der erfahrenen Gefährdung dieser Werte (durch die politischen 
Ereignisse wie durch „Werte-freie‘“ Philosophien, vgl. Cic., Off 1,2) diese schriftlich 
zusammenzufassen versuchte. 


me Vgl. Cic., Off. 1,85 und 2,26f; Cic., Ad Quint. frat. 1,1,27; Cic., Rep. 3,37. 
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versuchte, so waren sie doch in der Praxis eher durch ein aristokratisches 
Wertegeflecht oder eine gesellschaftliche ,,Wertetextur“ wirksam. 

Ich will im folgenden den Begriff ,,Wertetextur“ aus drei Grün- 
den verwenden. Erstens ist er im Gegensatz etwa zum „Wertegeflecht“ 
einigermaßen unbelastet im Hinblick auf neuere ethische Debatten und 
deshalb als Werkzeug zum Umgang mit einem historischen Sachverhalt 
hilfreich. Mit anderen Worten: Für den Begriff der „Werte“ gibt es im 
Zusammenhang mit den lateinischen Quellen trotz aller Schwierigkeiten 
in der Definition keinen wirklichen Ersatz,” ohne daß durch seine Ver- 
wendung an dieser Stelle deshalb eine bestimmte Position zu den ethi- 
schen Fragen des 21. Jahrhunderts zum Ausdruck gebracht werden 
5011.2°% Zweitens scheint er für die wenig differenzierende römische Po- 
pularethik besonders angemessen, die im Gegensatz zur griechischen 
stärker „kasuistisch“ und weniger „idealistisch“ dachte. Diese Po- 
pularethik konstituierte sich weniger auf der Grundlage eines philoso- 
phischen Systems als durch einzelne, in den Quellen immer wieder ge- 
nannte Werte, die sich inhaltlich im Laufe der Zeit im einzelnen erheb- 
lich verändern konnten, ohne das Funktionieren der Wertetextur als sol- 
cher in Frage zu stellen. Und drittens bringt kein anderer Begriff auf 
ähnlich prägnante Weise die besondere Art der Verbindung der ein- 
zelnen Werte untereinander zum Ausdruck, welche die Einzelwerte trotz 
ihres nicht-systemischen Gefüges zueinander in Beziehung setzt. Dieser 
Punkt ist für die hiesige Fragestellung der wichtigste, weil sich nur so 
zeigen läßt, wie diese Wertetextur trotz großer gesellschaftlicher, po- 


285 Vgl. nur die Verwendung des Wertebegriffs im Zusammenhang mit den aktuellen 


Arbeiten des Forschungsbereiches ,,Der rómische mos maiorum: Werteordnung und 
literarische Kommunikation“ an der Technischen Universitat Dresden seit 1997. S. dazu 
Haltenhoff/Heil/Mutschler (Hg.), Rómische Werte in den letzten Jahrzehnten der 
Republik; Braun/Haltenhoff/Mutschler (Hg.), Rómische Werte im 3. und 2. Jh. v.Chr. 


ae Im Zusammenhang mit der Ethik ist heutzutage eine positive Verwendung des 


Wertbegriffs mit zahlreichen Problemen behaftet (vgl. zur heutigen Debatte nur Ulrich 
H.J. Körtner, Bildung und Wertebewußtsein. Anmerkungen zum Wertbegriff in der 
aktuellen Bildungsdiskussion: Günter Bader/Ulrich Eibach/Hartmut Kreß (Hg.), Im 
Labyrinth der Ethik. Glauben — Handeln — Pluralismus, FS Martin Honecker, Rheinbach 
2004, 277-293, Eberhard Jüngel, Wertlose Wahrheit. Zur Identität und Relevanz des 
christlichen Glaubens, Theologische Erörterungen 3, 2. Aufl. Tübingen 2003; Carl 
Schmitt, Die Tyrannei der Werte: ders./Eberhard Jüngel/Sepp Schelz, Die Tyrannei der 
Werte, Hamburg 1979, 9-45; dazu etwa Antonio Da Re, Die Tyrannei der Werte. Carl 
Schmitt und die phänomenologische Ethik: Gerhard Pfafferott (Hg.), Vom Umsturz der 
Werte in der modernen Gesellschaft II. Internationales Kolloquium der Max-Scheler- 
Gesellschaft, Universität zu Köln, 7.-10.Juni 1995, Bonn 1997, 238-250). Für die 
römische Antike scheint er mir unverzichtbar, da sich hier einzelne „Werte“ und ihre 
Bedeutung in entsprechenden Begriffen ganz explizit konstituierten. Der Wertbegriff 
selbst, von Kant noch der Würde entgegengesetzt (s.o.), wurde erst im 19. Jh. wieder 
gewissermaßen ethisiert, vor allem von Rudolf Hermann Lotze, der theologisch stark auf 
Ritschl und seine Schule gewirkt hat. Vgl. zum Begriff der „Werte“ in der heutigen 
ethischen Debatte etwa Hartmut Kreß, Ethische Werte und der Gottesgedanke. 
Probleme und Perspektiven des neuzeitlichen Wertbegriffs, Stuttgart 1990, 11-21.197- 
244. Für wertvolle Hinweise in dieser Frage bin ich Dr. Frank Surall zu Dank 
verpflichtet. 
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litischer und kultureller Umwälzungen über viele Jahrhunderte so 
erhalten werden konnte, daß christliche Denker im 5. Jahrhundert n.Chr. 
und nichtchristliche Denker im 1. Jahrhundert v.Chr. gleichermaßen auf 
ihre „Mechanik“ zurückgreifen konnten, auch wenn die philosophisch- 
theologischen Grundlagen weit auseinanderlagen. Mit anderen Worten: 
In dem Begriff der Wertetextur soll zum Ausdruck kommen, daß diese 
Werte nicht primär das Ergebnis einer systematischen philosophischen 
Reflexion waren, sondern Ausdruck eines gesellschaftlichen Konsenses, 
der kontinuierlicher Modifikation unterworfen war (was nicht heißt, daß 
die ethische Theorie und die gesellschaftlich relevante Wertetextur sich 
nicht auch gegenseitig beeinflußten). Die altrömische Wertetextur 
bestimmte die Beziehung der Werte zueinander weniger starr als in 
einem (ontologisch argumentierenden) philosophischen System, ohne 
dennoch einzelne Werte zu isolieren oder zu verabsolutieren. Bestimmte 
Werte konnten deshalb zu bestimmten Zeiten größere oder kleinere 
Bedeutung erlangen oder aus der Textur herausfallen oder neu hin- 
zukommen, ohne daß damit das gesamte Modell in Frage gestellt 
worden wäre. Nur so ist zu erklären, daß in der Spätantike die meisten 
Werte dieses Geflechtes schon kaum mehr eine Bedeutung hatten, sie 
aber genauso wie die Wertetextur als solche von den Eliten im Grund- 
satz noch respektiert und anerkannt wurden. 

Einzelne Werte aus dieser Wertetextur begegnen auf Schritt und 
Tritt in der lateinischen Literatur, und auch bei den westlichen Kirchen- 
vätern tauchen sie später immer wieder auf. Dies ist deshalb für unser 
Thema bedeutsam, weil nach römischer Auffassung die Anerkennung 
dieser Werte und das Sich-Einfügen in diese Wertetextur nicht nur 
konkrete politische oder soziale Anerkennung und Herrschafts- 
legitimation bedeutete, sondern diese Werte eine zivilisierte, „humane“ 
menschliche Existenz realisierten, die sich von der von Tieren, Barbaren, 
Sklaven etc. abhob. Gerade weil dies nur selten (und wenn, dann 
angesichts ihrer Gefährdung) Gegenstand theoretischer Reflexion wurde, 
wie bei Cicero, hatte diese Wertetextur eine unmittelbare Überzeugungs- 
kraft, die in der Zeit der Republik kaum in Frage gestellt wurde. In der 
Kaiserzeit und erst recht in der Spätantike waren die Bestandteile dieser 
Wertetextur zwar allenthalben bekannt und konnten deshalb im ethisch- 
philosophischen Diskurs eine große Rolle spielen, auch etwa in der 
Frage der Würde des Menschen. Ihre Anerkennung und Wirksamkeit im 
politischen Bereich hatte jedoch stark nachgelassen—ein Prozeß, der 
bereits zu Ciceros Zeit in Gang gekommen und von ihm mit Schrecken 
zur Kenntnis genommen worden war.”° Die Inhalte der einzelnen Werte 


d Eine besonders aufschlußreiche Lektüre zu diesem Phänomen zur Zeit Augustins 


bietet Sigrid Mratschek, Der Briefwechsel des Paulinus von Nola. Kommunikation und 
soziale Kontakte zwischen christlichen Intellektuellen, Hypomnemata 134, Göttingen 
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war ebenso wie ihre Zahl ständigem Wandel unterworfen. Dazu 
gehören etwa auctoritas, clementia," fides?” gloria,’ gratia,” 
honos und honestas, " iustitia, ^ libertas, officium, ” virtus’ und 
dignitas.”” 

Insbesondere der letzte Begriff ist in diesem Zusammenhang 
von Bedeutung. Im Gegensatz zur auctoritas gehört zur dignitas eine 
deutlich positive und außerdem geradezu ästhetische Komponente: 
dignus ist derjenige, der bei den pares, also den Gleichgestellten, den 
„Genossen“ (englisch „peers“) Gefallen findet, nicht derjenige, der auf 
Grund bestimmter Funktionen zur Machtausübung berechtigt ist." Ci- 


2002. Zu Ciceros Situation in diesem Zusammenhang vgl. etwa Knoche, Ciceros 
Naturrecht, 38-60. 


268 Zu jedem einzelnen dieser Werte gibt es zahllose Einzeluntersuchungen; im 


folgenden deshalb nur jeweils Hinweise auf hilfreiche Überblicke mit weiterführender Lit. 


202 Vgl. dazu Christian Gizewski, Art. Auctoritas: DNP 2 (1997) 266f; Richard 
Heinze, Auctoritas: ders., Vom Geist des Rómertums, hg. v. Erich Burck, 3. Aufl. 
Darmstadt 1960, 43-58; Gerhard Alexander Leist, Art. Auctoritas: PRE 4 (1896) 2274- 
2277. 


770 Vgl. dazu Klaus Winkler, Art. Clementia: RAC 3 (1957) 206-231; Emil Aust, Art. 
Clementia: PRE 7 (1900) 20f. 


ai Vgl. dazu Carl Becker, Art. Fides: RAC 11 (1981) 814f, Walter Otto, Art. Fides: 
PRE 12 (1909) 2281-2286. 


2 Vgl. dazu A.J. Vermeulen, Art. Gloria: RAC 11 (1981) 199-203; ders., The 
semantic development of Gloria; Otto Knoch, Der rómische Ruhmesgedanke: Ph. 89 
(1934) 102-124 (= Hans Oppermann [Hg.], Rómische Wertbegriffe, WdF 34, Darmstadt 
1967, 420-445). 

2 Vgl. dazu Otto Knoch, Art. Gnade A.I. Nichtchristlich: RAC 11 (1981) 313-333. 


ale Vgl. dazu Peter Garnsey, Social Status and Legal Privilege in the Roman Empire, 


Oxford 1970, 221-233. 


з Vgl. dazu Albrecht Dihle, Art. Gerechtigkeit: RAC 10 (1978) 233-360; 
Maximilian Herberger, Art. Recht I. [Begriff]: HWP 8 (1992) 221-229. 


HR Vgl. dazu Dieter Nestle, Art. Freiheit: RAC 8 (1972) 270-280. Dieser Wert läßt 
sich von den genannten sicher am wenigsten ohne die Entsprechungen in der griechischen 
Kultur verstehen. Vgl. dazu nur ebd. und Pohlenz, Griechische Freiheit. 


Säi Vgl. dazu Christian Gizewski, Art. Officium: DNP 8 (2000) 1119; Arthur Edward 
Romilly Boak, Art. Officium: PRE 34 (1937) 2045-2056. 


Se Vgl. dazu Carolin Oser-Grote, Virtus Romana und Virtus Christiana. Die 


Rezeption und Transformation eines römischen Wertbegriffs bei Prudentius: Therese 
Fuhrer/Michael Erler (Hg.), Akten der 1. Tagung der Karl-und-Gertrud-Abel-Stiftung vom 
22.-25.9.1997, Stuttgart 1999, 214-228; Francois Renaud, Art. Tugend: DNP 12/1 (2002) 
894-896. 


28 Vgl. dazu Hans Armin Gartner, Art. Dignitas: AugL 2 (2002) 428-435; Póschl, 
Würde im antiken Rom; ders., Der Begriff der Würde; Drexler, Dignitas, 231-254, Dürig, 
Art. Dignitas, 1024-1035; Wegehaupt, Die Bedeutung und Anwendung von dignitas; 
Bógel, Art. Dignitas, 1133-1140. Die Bedeutung der dignitas-Vorstellung im Rómischen 
Recht untersucht Antonie Wlosok, Nihil nisi ruborem. Über die Rolle der Scham in der 
rómischen Rechtskultur: GrB 9 (1980) 155-172. 


280 x ў MEUM ; S a ; 
„Asthetisch“ ist dies insofern zu nennen, als es sich bei dieser Würde um eine 


„gewinnende Würde“ handelt, die bei den pares nicht auf der Grundlage einer allein auf 
Logik (im engen Sinne, vgl. den Gebrauch bei Alexander Gottlieb Baumgarten, Aesthetica, 
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cero meint, ein Hauptunterschied zwischen der attischen Demokratie 
und der rémischen Gesellschaft sei das in Athen fehlende Konzept der 
dignitas gewesen.” Die griechische Demokratie sei zum Scheitern 
verurteilt gewesen, weil ihr deutlich gegliederte gradus dignitatis gefehlt 
hatten.” Andererseits ist auch beobachtet worden, daß das Streben nach 
dignitas in der römischen Aristokratie der Republik zu einer Art Selbst- 
zweck geworden war, was diesen Wert langfristig gefährden mußte.” 
Auch dieser Wert bekam wie alle anderen genannten Begriffe nur im 
Zusammenhang der Wertetextur seine Bedeutung. Die beiden Werte 
virtus und dignitas scheinen dabei in einer besonders engen Beziehung 
gestanden zu haben.”** Dies ist ein gutes Beispiel dafür, daß—wie es das 
Wort „Textur“ nahelegt—die einzelnen Elemente der Wertetextur be- 
stimmten Werten näher standen, von anderen dagegen auch weitgehend 
unabhängig bleiben konnten. 

Geht man noch einen Schritt weiter und sieht sich die sozialen 
Konsequenzen dieser Wertetextur an, so fällt auf, daß sich (bei einer 
großen Übereinstimmung von Wertetextur und gesellschaftlicher 
Realität) Anerkennung und Erfolg von Individuen als ein Grad hoher 
Konformität zu dieser Wertetextur beschreiben lassen. Das Bild ist 
jedoch unvollständig, zieht man nur Werte in die Betrachtung ein, die es 
mit einer—moralischen, beruflichen, militärischen— „Leistung“ zu tun 
haben, obgleich dies sicher im Sinne von Ciceros Idealbild von virtus 
und officium wäre. Daß sich in der römischen Gesellschaft einzelne 
„Werte“ zumindest teilweise geradezu „vererben“ ließen, ist klar: Ein 
der nobilitas entstammender Aristokrat mußte wesentlich weniger zur 
Erreichung des gleichen Grades an Konformität zur Wertetextur leisten 
als ein homo novus. Aber auch kulturanthropologische Determinanten 


Frankfurt 1750) basierenden Entscheidung Anerkennung findet, sondern weil sich der 
Träger der dignitas unter anderem mit der sinnlichen Erkenntnis zugänglichen Leistungen 
Anerkennung verschafft hat und weiterhin verschafft: einem Triumphzug, dem Tragen 


einer ,würdevollen* Amtstracht usw. 


= Cic., Rep. 1,43. Cicero definiert dignitas folgendermaßen: dignitas est alicuius 


honesta et cultu et honore et verecundia digna auctoritas, was kaum ins Deutsche 
angemessen übersetzbar ist, weil jeder einzelne dieser Begriffe ebenfalls wieder einen 
dicht besetzten Teil der Wertetextur darstellt (etwa: „Dignitas ist würdevolle Autorität. Sie 
verdient Ansehen, Verehrung, Anerkennung und Hochachtung“. Cic., De inv. 2,166; ed. 
Stróbel, BSGRT, 150b, 19f). 

20 Cic., Rep. 1,43. 

= Vgl. die karikierende Darstellung bei Hans Drexler, Die moralische 
Geschichtsauffassung der Römer: Richard Klein (Hg.), Das Staatsdenken der Römer, WdF 
46, Darmstadt 1966, 264f. 


a Vgl. Hans Armin Gartner, Wiirde und Menschenwiirde in heidnischer und christ- 


licher Sicht. Der Niederschlag dieser Auseinandersetzung bei Augustin: Angelika Dörfler- 
Dierken/Wolfram Kinzig/Markus Vinzent (Hg.), Christen und Nichtchristen in Spätantike, 
Neuzeit und Gegenwart. Beginn und Ende des Konstantinischen Zeitalters, TASHT 6, 
Cambridge/Mandelbachtal 2001, 107. 
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wie „Schande“ oder ,,Unreinheit“ konnten erheblichen Einfluß auf diese 
Konformität haben.” Während sich „Ehre“ und „Schande“ häufig noch 
mit den Anforderungen der Wertetextur entsprechendem oder nicht 
entsprechendem Verhalten in Verbindung bringen lassen," so fällt etwa 
die Unreinheit oft aus diesem Koordinatensystem heraus. So ist dignitas 
mit ständiger Unreinheit nicht kompatibel. Dies erklärt zum Beispiel die 
niedrige soziale Stellung von Menschen, die im als impurus klassi- 
fizierten Bestattungsgewerbe tätig waren, im Gegensatz zu Priestern im 
olympischen Götterkult, für dessen Kulthandlungen höchste Reinheit 
erforderlich war "7" 


D Die Frage von Reinheit und Unreinheit ist grundlegend fiir die meisten antiken 


Gesellschaften. Sie ist inzwischen eingehend untersucht worden, und es scheint sich ein 
gewisser Konsens in der Forschung tiber die Bedeutung dieser Kategorien zumindest im 
Bereich der graeco-römischen Kultur und Weltanschauung herausgebildet zu haben. Vgl. 
z.B. Bernhard Maier, Art. Reinheit I. Religionsgeschichtlich: TRE 28 (1997) 473-477; 
Robert C. T. Parker, Miasma. Pollution and Purification in Early Greek Religion, 2. Aufl. 
Oxford 1996; Louis Moulinier, Le pur et l'impur dans la pensée des Grecs d'Homére à 
Aristote, EeC 12, Paris 1952; Friedrich Hauck, Art. xadapös, кодарібо, Ka0aipa, 
xa0apóms A./B./D.: ThWNT 3 (1938) 416-421.427-430. Die Redaktion des vierbändigen 
Handbuches „Neues Testament und antike Kulturt—NTAK (2004-2006) hat die 
Bedeutung dieser Kategorien für das Verstándnis neutestamentlicher Texte erkannt und 
berücksichtigt die Fragen von Reinheit/Unreinheit, Ehre/Schande etc. in ihren Beiträgen. 
S. dazu Kurt Erlemann/Karl-Leo Noethlichs/Jürgen Zangenberg, NTAK 1. Prologomena, 
Quellen, Geschichte, Neukirchen-Vluyn 2004, 1-5. Vgl. etwa Ulrich Volp, Die rituelle 
Prágung des menschlichen Lebens: NTAK 2 (2005) 1-8; ders., Tod und Ritual in den 
christlichen Gemeinden der Antike, SVigChr 65, Leiden/Boston/Kóln 2002, 240-263 u.ó. 
Vgl. auch grundlegend Mary Douglas, Reinheit und Gefährdung. Eine Studie zu Vorstel- 


lung von Verunreinigung und Tabu, Frankfurt 1988. 


286 „Der edle Grieche schämt sich, weil er das vorgegebene Hochziel nicht erreicht— 


der Römer schämt sich, weil er Unrecht getan hat.“ Wlosok, Nihil nisi ruborem, 171. 


287 Dieser Zusammenhang wird zum Beispiel in einer bissigen Attacke Tertullians 


auf den olympischen Götterkult deutlich, wenn er schreibt: „Was tut ihr alles, die Götter zu 
ehren, was ihr nicht auch für eure Toten verwendet? Tempel hier wie dort, Altäre hier wie 
dort. Die gleiche Kleidung und Zeichen auf den Statuen; wie das Alter, wie die Kunst, wie 
das Geschäft des Toten war, so ist der Gott. Wie unterscheidet sich das silicernium von 
einem Festschmaus des Jupiter, ... der Leichenreiniger vom haruspex? Denn auch der 
haruspex kümmert sich um Tote.“ Quid omnino ad honorandos eos [= deos] facitis, quod 
non etiam mortuis uestris conferatis? Aedes proinde, aras proinde. Idem habitus et 
insignia in statuis; ut aetas, ut ars, ut negotium mortui fuit, ita deus est. Quo differt ab 
epulo Jouis silicernium ... ab haruspice pollinctor? Nam et haruspex mortuis apparet. 
Tert., Apol. 13,7 (CChr.SL 1, S. 111, 27-32). Die Schärfe dieser Argumentation wird 
besonders deutlich, wenn man sich vor Augen hält, welch deutliche Grenze nach paganer 
Auffassung zwischen res sacrae und res religiosae, zwischen den Dingen óffentlichen 
Kultes und privaten Todes bestand. Es existierte deshalb auch ein großes gesellschaftliches 
Gefälle zwischen offiziellen Sehern (haruspices), die häufig aus angesehenen Familien 
kamen, und pollinctores, die sich aus Sklaven oder Freigelassenen rekrutierten (vgl. dig. 
lust. 14,3,5,8). Der Vergleich der rituellen Eingeweideschau der haruspices mit den 
Tätigkeiten eines gewöhnlichen Totengräbers ist deshalb hochgradig polemisch. S. dazu 
Werner Eisenhut, Art. Haruspices, in: KP 2 (1975) 945-947; Kurt Latte, Rómische 
Religionsgeschichte, HAW 5.4, München 1960/2. Nachdr. d. 2. Aufl. München 1992, 396f 
(allg. zu den haruspices auch Christa Frateantonio, Art. Haruspices II. A/B: DNP 2 (1998) 
167f. 
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Ein Teil der spätantiken christlichen Literatur, zum Beispiel die 
Schriften des Ambrosius oder Augustins, enthält ganz explizite Anklän- 
ge an jene Wertetextur./ Für ein Verständnis der Rezeptions- 
möglichkeiten der Leserschaft der später zu untersuchenden christlichen 
Schriften ist eine Kenntnis dieser Wertetextur deshalb unerläßlich. Je- 
doch verbietet ihr Charakter eine systematische beziehungsweise „onto- 
logische“ Darstellung. Deshalb will ich stattdessen in einem eigenen 
Exkurs am Ende der Betrachtung der christlichen Schriften einmal einen 
Ausschnitt dieser Wertetextur im Zusammenhang mit einem konkreten 
ethischen Problem exemplarisch untersuchen (Exkurs 2 am Ende von 
Kapitel 4). 


Su Vgl. etwa Christoph Horn, Augustinus über Tugend, Moralitát und das hóchste 


Gut. Zur Rezeption der hellenistischen Philosophie in der Spätantike, Therese 
Fuhrer/Michael Erler (Hg.), Akten der 1. Tagung der Karl-und-Gertrud-Abel-Stiftung vom 
22.-25.9.1997, Stuttgart 1999,173-190. Kritisch dazu: Maria Becker, Augustinus über die 
Tugenden in Zeit und Ewigkeit: Wilhelm Blümer/Rainer Henke/Markus Mülke (Hg.), 
Alvarium, FS Christian Gnilka, JAC.E 33, Münster 2002, 53-63. Vgl. außerdem noch 
Christoph Horn, Augustinus. Antike Philosophie in christlicher Interpretation: Michael 
Erler/Andreas Graeser (Hg.), Philosophen des Altertums. Vom Hellenismus bis zur 
Spätantike. Eine Einführung, Darmstadt 2000, 171-175. 


DRITTES KAPITEL 


DER MENSCH IN DER BIBLISCHEN UND JUDISCH- 
CHRISTLICHEN TRADITION BIS ZUM 2. JAHRHUNDERT 


Die christliche Theologie der Antike ist in groBen Teilen Auslegung der 
heiligen Schriften, die in einem jiidisch-israelitischen Kontext ent- 
standen sind (Septuaginta und Neues Testament). Sie steht darüber 
hinaus auch in Interaktion mit anderen Texten aus diesem Zusammen- 
hang, also etwa orientalisch-gnostischen Überlieferungen oder den 
Schriften des hellenistischen Judentums. Seit Adolf von Harnacks „Hel- 
lenisierungsthese“ ist man zu Recht dazu übergegangen, dem mitunter 
spannungsreichen Verhältnis der philosophischen graeco-römischen 
Tradition zur jüdischen Überlieferung besonderes Augenmerk zu 
widmen. In diesem Sinne sollen im folgenden einige Grundlinien vor 
allem der biblischen Literatur nachgezeichnet und den im letzten Kapitel 
dargestellten philosophischen Ansichten gegenübergestellt werden. 
Angesichts des zur Verfügung stehenden Raumes kann es an dieser 
Stelle nicht darum gehen, die Anthropologien der jüdisch-christlichen 
Überlieferung vom Alten Testament bis ins rabbinische Schrifttum um- 
fassend nachzuzeichnen. Dies ist für das Verständnis der altkirchlichen 
Texte, um die es in dieser Arbeit geht, aber auch nicht notwendig. 
Grundlage für die anthropologischen Ansichten der Kirchenväter waren 
die biblischen Texte, deren Abfassung mindestens fünf (Altes Testa- 
ment) beziehungsweise zwei (Neues Testament) Generationen 
zurücklag; die dagegen teilweise zeitgleich wirkende rabbinische Be- 
wegung stand, soweit ich sehen kann, kaum in einem Austausch mit den 
altkirchlichen "Theologen "77 Ich will mich deshalb darauf beschränken, 
auf die Gefahr einer gewissen, aber unvermeidlichen Vereinfachung hin 
einige inhaltliche Grundelemente zu erwähnen, ohne die die 
Erkenntnisse der altkirchlichen Exegese unverständlich wären. Wie 
„die“ Anthropologie „des Judentums“ oder „der Urkirche* in Theorie 
und Praxis genau aussah, muß anderen Untersuchungen überlassen 
bleiben. 

In diesem Sinne sind für das Verständnis der patristischen 
Literatur die folgenden einflußreichen Texte von besonderer Bedeutung: 


25 Zu diesem Verhältnis vgl. etwa Catherine Hezser, The social structure of the 


Rabbinic movement in Roman Palestine, TSAJ 66, Tübingen 1997, 137-142; Gedaliahu 
Guy Stroumsa, Old Wine and New Bottles: On Patristic Soteriology and Rabbinic 
Judaism: S.N. Eisenstadt (Hg.), The Origins and Diversity of Axial Age Civilizations, 
Albany 1986, 252-260. 
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1. Die Schöpfungsgeschichte der hebräischen Bibel (Gen 1-11). Nahezu 
alle christlichen anthropologischen Konzepte im Zusammenhang mit der 
„Gottebenbildlichkeit“ haben hier ihre Hauptwurzel.””° 

2. Der Eifer um Recht und Gerechtigkeit im Alten Testament” hat nicht 
nur die christliche Theologie, sondern auch die altkirchliche Praxis 
entscheidend bestimmt. Ethische Forderungen der Kirchenväter greifen 
immer wieder auf alttestamentliche Texte mit diesen Inhalten zurück. 

3. Etwas schwieriger ist die Rezeption späterer Literatur aus jüdischer 
Feder einzuschätzen, die keinen Eingang in den christlichen Kanon 
gefunden hat. Natürlich hat es auch im Judentum Versuche gegeben, die 
eigene anthropologische und kosmologische Tradition mit den 
Auffassungen der graeco-römischen Philosophie in eine Beziehung zu 
setzen. Erhalten geblieben ist davon jedoch relativ wenig. Eine wichtige 
Ausnahme stellen die einflußreichen Schriften des Philon von 
Alexandria dar, die nicht nur eine Zusammenführung der jüdischen mit 
der graeco-römischen Anthropologie und Kosmologie zu leisten 
versuchten, ? sondern die auch von den christlichen Kirchenvätern ge- 
lesen und aufgegriffen wurden (weshalb viele von Philons Schriften 
überhaupt erhalten geblieben sind)" Mit dem Siegeszug der rab- 
binischen Bewegung trat jedoch schon bald dieser Teil der jüdischen 
Tradition im Judentum selbst für lange Zeit in den Hintergrund, zu- 
mindest legt dies die Quellenlage nahe.” Die rabbinische Literatur 
selbst hat, wie gesagt, auf die Herausbildung der altkirchlichen Anthro- 
pologie kaum einen Einfluß gehabt (s.o.), weshalb ihr an dieser Stelle 
kein eigener Abschnitt gewidmet werden soll" 


291 


= Vgl. dazu nur den Überblick bei Hans Walter Wolff, Anthropologie des Alten 
Testaments, 4. Aufl. München 1984. 
291 Vgl. dazu etwa Otto, Theologische Ethik. 


Zur Anthropologie und Schöpfungslehre vgl. vor allem Philons Werk De opificio 
mundi, insbes. Philon, Op. 134f. 
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Dies gilt insbesondere für die alexandrinische Theologie. Vgl. dazu etwa 
Annewies van den Hoek, Etymologizing in a Christian Context. The Techniques of 
Clement and Origen: StPhilon 16 (2004) 122-168; dies., Clement of Alexandria and his 
Use of Philon in the Stromateis. An Early Christian Reshaping of a Jewish Model, 
SVigChr 3, Leiden/Boston/Köln 1988. 


ч Das soll nicht heißen, daß die rabbinische Anthropologie von der hellenistischen 


unbeeinflußt geblieben wäre. Allerdings gibt es dabei trotz aller Einflüsse eine erhebliche 
Abneigung gegen solche Vorstellungen. Vgl. in diesem Sinne die (nicht unproblematische 
und nicht in allen Fragen zuverlässige) Monographie von Rudolf Meyer, Hellenistisches in 
der rabbinischen Anthropologie. Rabbinische Vorstellungen vom Werden des Menschen, 
BWANT 74, Stuttgart 1937 (zur Leib-Seele-Debatte insbes. 15-69). S. zum Ganzen zuletzt 
Aharon R.E. Agus, The Flesh, the Person and the Other in Rabbinic Anthropology: Jan 
Assmann/A.J. Baumgarten/Guy С. Stroumsa (Hg.), Self, Soul and Body in Religious 
Experience, SHR 78, Leiden/Boston/Köln 1998, 148-170. 


295 Ур]. aber Кар. 5.1.3. 
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4. SchlieBlich finden sich mindestens drei sehr unterschiedliche anthro- 
pologische Gedankenwelten im Neuen Testament, und zwar in den 
paulinischen Schriften, in den synoptischen Evangelien und im 
johanneischen Schrifttum. Die tibrige neutestamentliche Literatur ist 
entweder von diesen drei Vorstellungskreisen abhängig (z.B. die Pasto- 
ralbriefe von Paulus) oder hat sich zu diesen Fragen nicht ausdrücklich 
geäußert. 


Es muß an dieser Stelle noch einmal betont werden, daß es im folgenden 
nur um einen kurzen Überblick über jene Aussagen der (insbesondere 
biblischen) Literatur gehen kann, die den Kirchenvätern als Quellen für 
ihre eigenen Gedanken dienten. Ein Überblick über das Menschenbild, 
die Ethik, die Menschen, rechte", die Wahrung der Menschenwürde usw. 
in Theorie und Alltag der altorientalischen, israelitischen, jüdischen und 
hellenistischen Gesellschaften und Kultgemeinden, in denen diese Texte 
entstanden, ist nicht intendiert, auf diesem begrenzten Platz nicht 
vernünftig durchführbar und für das Verständnis der patristischen Texte 
auch nicht notwendig. Es sollte aber deutlich werden, daß sich die unter- 
suchten Texte aus der jüdisch-christlichen Tradition in ihrem Bild vom 
Kosmos, vom Menschen und von der Stellung des Menschen im Kos- 
mos in einigen entscheidenden Punkten von der hellenistisch-philoso- 
phischen Tradition unterschieden. 


3.1 ALTES TESTAMENT 


Der alttestamentliche Kanon ist in seinen anthropologischen Aussagen 
uneinheitlich und vielschichtig. Deshalb lassen sich kaum allgemein- 
gültige Aussagen zu dem alttestamentlichen Menschenbild wagen. 
Dennoch gibt es eine Reihe von Tendenzen der hebräischen Bibel, die in 
einem Gegensatz zu den späteren antiken Anthropologien stehen und 
deshalb an dieser Stelle Erwähnung finden sollen. Zweckmäßigerweise 
lassen sich für den folgenden Überblick im alttestamentlichen Schrifttum 
mindestens drei verschiedene anthropologische Traditionsstränge 
unterscheiden, die auch jeweils andere Formen der ethischen Reflexion 
hervorgebracht haben: 1. der ältere, schópfungstheologisch begründete 
Traditionsstrang des Bundesbuches und verwandter Traditionen (vor al- 
lem in den Psalmen), 2. der jüngere „offenbarungstheologische“ 


% In den Hypothesen der klassischen Pentateuchforschung wurde diese Uber- 


lieferung mit dem „Jahwisten“, dem „Elohisten“ und der „Priesterschrift“ identifiziert, die 
wiederum eigene anthropologische Akzente setzen. Ausführlich herausgearbeitet werden 
diese Unterschiede z.B. von Ernst-Joachim Waschke, Untersuchungen zum Menschenbild 
der Urgeschichte. Ein Beitrag zur alttestamentlichen Theologie, ThA 43, Berlin 1984 (mit 
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Traditionsstrang im Hexateuch und in den jiingeren Geschichtsbiichern 
(„deuteronomistische Literatur“) und 3. der Traditionsstrang weisheitli- 
cher Ordnungen. Man müßte davon noch die prophetischen Überlie- 
ferungen unterscheiden, die jedoch im Hinblick auf die Anthropologie 
keine einheitliche Position vertreten. Zweckmäßigerweise werden sie im 
folgenden jeweils als Teil einer dieser drei Gruppen behandelt, wie dies 
auch in neueren ethischen Überblicken der alttestamentlichen Forschung 
gehandhabt wird,” auch wenn sie in anderer Hinsicht natürlich von 
diesen Traditionen zu unterscheiden sind." Auch die übrige alttesta- 
mentliche Literatur läßt sich im Hinblick auf ihre anthropologischen 
Vorstellungen in der Regel einer dieser drei Gruppen zuordnen, auch 
wenn man im Interesse größerer Differenzierung noch zahlreiche weitere 
anthropologische Traditionsstränge unterscheiden könnte, was für unsere 
Zwecke jedoch entbehrlich ist. 


Schöpfungstheologische Anthropologie 


Der wirkungsgeschichtlich wichtigste Text ist in diesem Zusammenhang 
die Schöpfungsgeschichte (Gen 1-11LXX). Alle christlichen anthropo- 
logischen Konzepte, die die „Gottebenbildlichkeit“ des Menschen 
einbeziehen, nehmen auf diesen Text mehr oder weniger explizit Bezug. 

Zentrale Vorstellung der ersten Genesiskapitel und insbeson- 
dere des ersten „priesterschriftlichen“ Schöpfungsberichtes ist die der 
unbedingten Abhängigkeit des Menschen von seinem Schöpfer. Vor- 
herrschend ist dabei eine positive Grundbestimmung der von Gott 
gewährten Fürsorge für die menschliche Existenz." In diesem Punkt 
sind die altorientalischen Vorgaben, die die Menschen gegenüber den 
Göttern in einer wenig vorteilhaften Position porträtierten, in ihrer 


weiterer Lit.). Auch Waschke, 164, kommt freilich zu dem Schluß, daß „J und P...[d.h. die 
angenommenen Verfasser der beiden Schöpfungsberichte in Gen 1-3] in der 
Grundbestimmung des Menschen ähnlich determiniert“ sind. Vgl. auch den diese 
Unterschiede besonders berücksichtigenden Abschnitt „Vom Verständnis des Menschen“ 
bei Werner H. Schmidt, Einführung in das Alte Testament, 5. Aufl. Berlin/New York 
1995, 377-395. 

SC Dieser Dreiteilung folgt etwa der Entwurf bei Eckart Otto, Theologische Ethik. 
Vgl. dazu nur etwa den Überblick bei Antonius H.J. Gunneweg, Biblische 


Theologie des Alten Testaments. Eine Religionsgeschichte Israels in biblisch-theologischer 
Sicht, Stuttgart/Berlin/Köln 1993, 167-234. 
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Vgl. dazu die Auslegung bei Udo Rüterswörden, dominium terrae. Studien zur 
Genese einer alttestamentlichen Vorstellung, BZAW 215, Berlin/New York 1993, 81-130. 
Rüterswörden kommentiert: „Der ursprünglichen Absicht nach weisen die Verse dem 
Geschöpf Mensch seine Stellung in seinem Lebensraum zu, den er mit Tieren zu teilen hat. 
Die Herrschaft bedeutet, daß die Menschheit nicht Sorge tragen muß, daß die Erde als 
Lebensgrundlage versagt, und daß die Menschheit nicht durch die Tierwelt dezimiert wird. 
Insofern läßt sie sich als Explikation der Fruchtbarkeits- und Mehrungszusage verstehen.“ 
Ebd., 130. 
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Tendenz deutlich verändert worden "H Der Schöpfer legt dem Menschen 
seine Werke wie einem König zu Füßen. Dabei handelt es sich um den 
Gott Israels, der gleichzeitig Schöpfer aller Menschen jet" 

Im Gegensatz zur platonischen und stoischen Anthropologie 
findet sich hier nicht die Vorstellung von genauer lokalisierbaren 
göttlichen Elementen im Menschen wie etwa der ratio oder des erkenn- 
baren колбу. Auch läßt sich nicht von einer Leib-Seele-Dichotomie 
sprechen. ^ Überhaupt ist diesen Texten die Vorstellung einer 
bestimmbaren natura hominis fremd, von der sich Aussagen über die 
Stellung des Menschen im Kosmos usw. ableiten ließen.’ Göttlicher 
Herkunft sind alle wesentlichen Bestandteile des Menschen, also etwa 
van, rm, 27, W87 etc. Es handelt sich folglich um ein tendenziell „monisti- 
sches“ Verständnis des Menschen, das keinen konkret-anthropo- 
logischen Dualismus kennt ?%* Jürgen Kegler kann in diesem Zusammen- 
hang ausdrücklich die ,,weitverbreitete Leibfeindlichkeit der kirchlichen 
Tradition ... in Kontrast zu der zentralen Bedeutung [setzen], die der 


d S. dazu die Belege bei Oswald Loretz, Gótter—Ahnen—Koónige als gerechte 


Richter. Der ,,Rechtsfall* des Menschen vor Gott nach altorientalischen und biblischen 
Texten, AOAT 290, Münster 2003, 739-765 u.ó. 


u Vgl. dazu ausführlich etwa Oswald Loretz, Schöpfung und Mythos. Mensch und 
Welt nach den Anfangskapiteln der Genesis, SBS 32, Stuttgart 1968; Claus Westermann, 
Genesis, BK 1/1, 3. Aufl. Neukirchen 1983. 


>” Scharf gegen dieses „platonische Mißverständnis‘“ gewandt etwa Otto Sander, 


Leib—Seele—Dualismus im Alten Testament?: ZAW 77 (1965) 329-332. 
"m Vgl. die Bewertung bei Loretz, Gótter—Ahnen—Kónige, 739-763. 


г S. in diesem Sinne etwa Heinz-Josef Fabry, Art. mm: ThWAT 7 (1993) 385-425; 
Rainer Albertz, Art. Mensch III. Altes Testament, TRE 22 (1992) 464-474; Werner Н. 
Schmidt, Gotteserfahrung und ‚Ich‘bewußtsein im Alten Testament: ders., Vielfalt und 
Einheit alttestamentlichen Glaubens, Bd. 2, hg. v. Axel Graupner/Holger Del- 
kurt/Alexander В. Ernst, Neukirchen-Vluyn 1995, 92-111; ders., Anthropologische 
Begriffe im Alten Testament. Anmerkungen zum hebräischen Denken: ebd., 77-91; Rainer 
Albertz, „Ihr werdet sein wie Gott“ (Gen 3,5): Frank Crüsemann/Christof 
Hardmeier/Rainer Kessler (Hg.), Was ist der Mensch...? Beiträge zur Anthropologie des 
Alten Testaments, FS Hans Walter Wolff, München 1992, 11-27; Horst Seebass, Art. Oe: 
ThWAT 5 (1986) 531-555; Heinz-Josef Fabry, Art. 25: ThWAT 4 (1984) 413-451; Claus 
Westermann, Art. wai: ThWAT 2 (1976) 71-96; Edmond Jacob, Art. yoyń B. Die 
Anthropologie des Alten Testaments: ThWNT 9 (1973) 614-629; Hans Walter Wolff, Das 
„Herz“ im Alten Testament. Menschliches, KT 5 (1971) 9-31; Josef Scharbert, Fleisch, 
Geist und Seele im Pentateuch, SBS 19, 2. Aufl. Stuttgart 1967, 9-31 und 48-78. Vgl. aber 
auch bereits die ausführlichen älteren Arbeiten von Johannes Schwab, Der Begriff der 
nefes in den heiligen Schriften des Alten Testamentes. Ein Beitrag zur altjüdischen 
Religionsgeschichte, Borna/Leipzig 1913; Max Lichtenstein, Das Wort 0; in der Bibel. 
Eine Untersuchung über die historischen Grundlagen der Anschauung von der Seele und 
die Entwicklung der Bedeutung des Wortes zz, Schriften der Lehranstalt für die 
Wissenschaft des Judentums 45-6, Berlin 1920. Ein umfassender Vergleich mit den 
paganen und christlich-antiken Vorstellungen wird bereits durchgeführt von Franz Rüsche, 
Blut, Leben und Seele. Ihr Verhältnis nach Auffassung der griechischen und 
hellenistischen Antike, der Bibel und der alten alexandrinischen Theologen. Eine Vorarbeit 
zur Religionsgeschichte des Opfers, SGKA.E 5, Paderborn 1930, s. zum Alten Testament 
insbes. 308-358. 
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menschliche Körper“ in diesen biblischen Texten hat.” Die Lehre von 


der göttlichen Schöpfung des ganzen Menschen hat aber vor allem ein 
universalistisches und egalitäres Menschenbild zur Folge: Alle 
Menschen sind göttlicher Herkunft, und es gibt im biblischen 
Schöpfungsbericht keinen Raum für Unterschiede zwischen den 
Menschen. 

Trotz dieser ganzheitlichen und positiven Sicht des Menschen 
sind seine Lebensumstände in der alttestamentlichen Schöpfungsliteratur 
doch von einer eigenartigen Spannung bestimmt. Am deutlichsten wird 
dies in der älteren zweiten Schöpfungsgeschichte Gen 2-3. Sie beginnt 
mit einer im Wortsinne paradiesischen Beschreibung der Erschaffung 
des Menschen aus der Erde und seinem von allen Sorgen freien Leben 
(Gen 2,7-18). Der Mensch darf die Tiere und Vögel benennen, womit 
der traditionellerweise als Jahwist bezeichnete Autor die über diese 
herausgehobene Stellung des Menschen betont (Gen 2,19f)." Dieser 
Teil der Geschichte ist geprägt von einer Atmosphäre der Gottesnähe 
und Fruchtbarkeit, kurz, des „Lebens“ (кп) im besten alttestamentlichen 
Sinne. Bereits hier taucht jedoch in dem Verbot, von dem Baum der 
Erkenntnis zu essen, der ganz entgegengesetzte Begriff nia, Tod, auf 
(Gen 2,17), und zwar im Zusammenhang mit der möglichen Abwendung 
von Gottes Gebot. Diese dunkle Seite der menschlichen Existenz wird in 
der Geschichte vom Sündenfall (Gen 3) überführt in die von Gott zur 
Strafe verhängte beschwerliche conditio humana, die geprägt ist von 
Gottesferne, Mühsal und Tod "TP Auch der gelegentliche Gegensatz 
zwischen Geist und Fleisch im Alten Testament ist in diesem Sinne zu 
verstehen, also als Gegensatz zwischen der Schwäche und dem bösen 
Willen des Menschen auf der einen und der lebensstiftenden Größe 
Gottes auf der anderen Seite.’ Die Dichotomie dieser beiden Seiten der 
geschöpflichen Existenz, des gottesnahen, gut geschaffenen Ursprungs 
und der gottesfernen, durch Mühsal ausgezeichneten irdischen Existenz, 
findet sich immer wieder in den anthropologischen Aussagen der 


АЕ Jürgen Kegler, Beobachtungen zur Körpererfahrung in der hebräischen Bibel: 


Crüsemann/ Hardmeier/Kessler (Hg.), Was ist der Mensch...?, 28. 


CR Vgl. dazu z.B. Waschke, Untersuchungen zum Menschenbild; Adalbert С. 
Hamman, L'homme image de Dieu. Essai d'une anthropologie chrétienne dans l'Eglise des 


cinq premiers siécles, Relais-Études 2, Paris 1987, 10-19. 


37 Zur Herkunft dieser Vorstellung vgl. insbes. Rüterswörden, Dominium terrae. 


E Das hebräische und jüdische Schrifttum vertritt über weite Strecken eine auf- 


fallend negative Sicht des Todes. JHWH ist der Gott des Lebens, weswegen seine Macht in 
vielen Texten an der Schwelle des Todes endet (Jes 38,18-20; Ps 6,5f; 30,10f; 88,10-14; 
der Tod als Feind JHWHs in Jes 24-27). Selbstmord wird mit Erschrecken zur Kenntnis 
genommen (ISam 31,5; ПЅат 17,23; Mt 27,5) und in der späteren Lit. ausdrücklich 
verurteilt (DAZ 18a; bBQ 91b unter Bezug auf Gen 9,5), während er in der paganen 
Umwelt weit positiver beurteilt werden kann, z.B. in der Stoa. 


25 Vgl. Gen 6,1-8 und Jes 31,3. 
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hebräischen Bibel und auch der späteren jüdischen Literatur. Hier liegt 
sicher eine entscheidende Wurzel zur Ausdifferenzierung der levitischen 
und halakhischen Vorschriften im Zusammenhang mit dem Leben und 
Gottesnähe stiftenden Kult auf der einen und den davon deutlich 
geschiedenen Tod und Bestattung umgebenden Vorschriften auf der 
anderen Seite "TT Für die altkirchliche Literatur war diese Spannung 
zwischen dem göttlichen und makellosen Ursprung und der als völlig an- 
dersartig erfahrenen Lebenswirklichkeit einer der wichtigsten 
Anküpfungspunkte an diese Überlieferung. 

Ähnlich wichtig ist die Einführung der Vorstellung von der 
menschlichen Verantwortlichkeit im zweiten Schöpfungsbericht, die 
Ursache für das menschliche Schicksal ist. Gott hatte es eben Adam und 
Eva überlassen, die Richtung für ihre Existenz selbst zu bestimmen. Von 
hier ist es nur noch ein kleiner Schritt zur Formulierung von Normen für 
das menschliche Zusammenleben, die letztendlich genauso göttlichen 
Ursprungs sind wie das Verbot, vom Baum der Erkenntnis zu essen. 
Sehr deutlich wird eine solche schöpfungstheologische Begründung 
menschlicher Normen von Ps 24 zum Ausdruck gebracht: 


JHWH gehört die Welt und was darinnen ist, 

der Erdkreis und die darauf wohnen. 

Denn er ist es, der sie gegründet hat über den Meeren 
und über den Wassern befestigt. 

Wer steigt hinauf auf JHWHs Berg 

und wer steht an seiner heiligen Stätte? 


Derjenige, der nicht mein Leben zu Nichtigem nutzt.*!! 


Die universale Herrschaftsaussage dieses Psalmes umgreift das Leben 
aller Menschen, die menschliche Gemeinschaft und alles Recht, was in 
ähnlicher Weise auch in anderen Psalmen mit dezidiert ethischen 
Aussagen zum Ausdruck kommt.’'” In einem gewissen Gegensatz zu 
diesen universalistischen Aussagen steht jedoch die „Fortsetzung“ der 
jahwistischen Genesiserzählung ab Gen 12, zumal den „jahwistischen“ 
Texten ohnehin ein eher pessimistisches Menschenbild zu eigen ist." 
Jetzt wagt JHWH jedoch einen Neuanfang mit dem Menschen in den 
Abrahamverheißungen, die als Verheißungen nun partikular eingegrenzt 
werden auf Abraham und seine Nachkommenschaft. Im Gegensatz zum 
Anschluß an die universalistischen Aussagen der hebräischen Bibel 


300 S. dazu Volp, Tod und Ritual, 29-46. 
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Ps 24,1-4a (es folgen verschiedene Tugenden). In der Ubersetzung folge ich Otto, 
Theologische Ethik, 94f. 


39 So vor allem Ps 15. Vgl. auch etwa Jes 33,14-16. Vgl. zum Ganzen Otto, 
Theologische Ethik, 94-99. 


a „Das Dichten und Trachten des menschlichen Herzens ist böse von Jugend auf“. 


Gen 8,21. 


DER MENSCH IN JUDISCH-CHRISTL. TRADITION BIS ZUM 2. JH.69 


stellte sich bei den Verheißungserzählungen für die altkirchlichen Exe- 
geten ein erhebliches hermeneutisches Problem, das in der Regel mit 
Hilfe eines heilsgeschichtlichen oder allegorischen Ansatzes bewältigt 
werden mußte. 

Das für die Textauslegung der Kirchenväter wichtigste Motiv 
des Schöpfungsberichtes in Gen 1-3 ist das von der Gottebenbildlichkeit 
des Menschen (Gen 1,26f; vgl. Gen 9,6). In Gen 1,26 verkündet Gott, er 
wolle den Menschen erschaffen 71272 072, „in unserem Bild wie 
unser Gleichnis* beziehungsweise in der Übersetzung der Septuaginta, 
кот gikóva xai kað’ ÖuoLwoıv, „nach unserem Bild und nach unserem 
Gleichnis*."^ Claus Westermann kommentiert diese Stelle folgender- 
maßen: 

Damit ist dem Menschen eine Würde verliehen, die in seinem 
Geschaffensein von Gott begründet ist. Dabei ist wohl zu beachten, 
daß die Gottebenbildlichkeit nicht etwa dem Menschengeschöpf noch 
dazu verliehen wird; sie ist explikativ gemeint: damit, daß der Mensch 
von Gott geschaffen ist, ist er zu Gottes Ebenbild geschaffen. Diese 
dem Menschen mit seinem Geschaffensein verliehene Würde ist 
vollkommen unabhängig von allen möglichen Unterschieden zwischen 
Menschengruppen, von völkischen, religiösen, rassischen und sozialen 
Unterschieden. Sie eignet dem Menschen jenseits aller dieser Differen- 
zierungen. 


Aus diesem Grund wurde die alttestamentliche Ebenbildlichkeit in der 
Philosophie der Neuzeit immer wieder zur Begründung der Menschen- 
würde und—davon ausgehend— von Menschenrechten herangezogen.” '° 
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Zur Exegese dieser Stelle vgl. noch Loretz, Götter—Ahnen— Könige, 739-765; 
Albertz, Mensch, 469f; Walter Groß, Die Gottebenbildlichkeit im Menschenbild der 
Priesterschrift: ThQ 161 (1981) 244-264; Westermann, Genesis, 197-222; Werner H. 
Schmidt, Die Schöpfungsgeschichte der Priesterschrift, WMANT 17, 2. Aufl. Neukirchen- 
Vluyn 1967, 136f; Hans Wildberger, Das Abbild Gottes. Gen 1,26-30: ThZ 21 (1965) 245- 
260; Friedrich Horst, Der Mensch als Ebenbild Gottes: ders., Gesammelte Studien zum 
Alten Testament, München 1961, 222-234; ders., Naturrecht und das AT: ebd., 235-259; 
Ludwig Köhler, Die Grundstelle der Imago-Dei-Lehre. Gen 1,26: ThZ 4 (1948) 16-22. 


28 Claus Westermann, Das Alte Testament und die Menschenrechte: Jörg Ваш (Hg.), 


Zum Thema Menschenrechte. Theologische Versuche und Entwürfe, Stuttgart 1977, 7. 


316 H H РА : H H Ge H e e ^ 
So bereits in der frühen Diskussion um die Menschenwürde bei den italienischen 


Humanisten Facio (De dignitate ac praestantia hominis, 1447f/gedr. 1611) und Manetti 
(De dignitate et excellentia hominis, 1451/gedr. Basel 1532), die wiederum im 17. und 
18.Jh. rezipiert wurden, als die neuzeitlichen Menschenrechte formuliert wurden. 
Besonders deutlich wird dies bei John Wise, dessen 1772 neuaufgelegte „Vindication of 
the Government of New England Churches“ von 1717 die amerikanische 
Unabhängigkeitserklärung entscheidend beeinflußte. Vgl. Wise, Vindication 2,1 (Text bei 
Hans Welzel, Ein Kapitel aus der amerikanischen Erklárung der Menschenrechte [John 
Wise und Samuel Pufendorf]: Roman Schnur [Hg.], Zur Geschichte der Erklarung der 
Menschenrechte, WdF 11, Darmstadt 1964, 247). Wise’ naturrechtliche Begründung der 
Menschenwürde nimmt in vielen Details Bezug auf Samuel von Pufendorf, wie Hans 
Welzel überzeugend nachgewiesen hat. S. ebd., 238-266. 
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Gerhard von Rad hat mit Recht darauf hingewiesen, daß diese Stelle in 
einem gewissen Gegensatz zur sonstigen Gott-Mensch-Bestimmung der 
schöpfungstheologischen Traditionen steht, die von einem „Gefühl des 
weitesten Abstandes von Gott“ bestimmt sind." Immerhin schließt die 
Urgeschichte auch das Reden von der menschlichen Begrenztheit mit 
ein, wozu die Sintflut (Gen 6-9), Krankheit und Tod gehören. Gen 5,3 
spricht davon, daß Adam seinen Sohn Set ebenfalls umam? ın?y2 zeugte, 
womit die Ebenbildlichkeit auf die gesamte Menschheit überging und 
auch eine „rein geistige" Interpretation, wie sie in der älteren alt- 
testamentlichen Forschungsliteratur einmal populär war, kaum statthaft 
ist. Dies verbietet sich freilich schon auf Grund des Fehlens jeglicher 
Leib-Geist-Dichotomie an diesen Stellen. Eine Näherbestimmung der 
Gottebenbildlichkeit findet sich im Alten Testament nur noch im Ps 8,6f, 
wo es heißt, daß Gott den Menschen mit Majestät und Herrlichkeit 
gekrönt habe und er nur wenig geringer als Gott sei. Verknüpft ist die 
Ebenbildlichkeit sowohl in Gen 1,26f als auch in Ps 8,6f mit der 
Beherrschung der Natur, die wohl den Kern dieses Theologumenon 
ausmacht, durch das der Mensch zu einer Art Statthalter Gottes auf der 
Welt erklärt wird.?'* 

Die Stelle Gen 1,26f ist aber nicht nur wegen der Einführung 
des Ebenbildlichkeitsgedankens für unser Thema bedeutend. Auch die 
Beschlußformel „lasset uns Menschen machen...“ hebt die Erschaffung 
des Menschen aus dem übrigen Schöpfungswerk heraus und weist „auf 


die Besonderheit der menschlichen Existenz." Einerseits zeigt damit 


SA Gerhard von Rad, Art. ғікоу D. Die Gottesebenbildlichkeit im AT: ThWNT 2 
(1935) 388. Rad sieht Spuren außerisraelitischer mythischer Vorstellungen am Werk, 
worin ihm ein großer Teil der Forschung gefolgt ist: „Mit dem Hinweis auf den 
mythischen Ursprung der biblischen Aussage soll ... eine Warnung ausgesprochen sein, 
den Begriff der Gottebenbildlichkeit in einer Richtung zu deuten, die dem altorientalischen 
Denken nicht entfernt entspricht.“ Ebd., 388. Vgl. in ähnlichem Sinn Waschke, 
Untersuchungen zum Menschenbild, 18-23 u.ö. Heitmann, Imitatio Dei, 106, kommentiert 
die Stelle folgendermaßen: „Das Alte Testament verkündet die Gottebenbildlichkeit des 
Menschen und offenbart so dessen hohe Würde. Eine freiwillige sittliche Angleichung an 
Gott auf Grund der anerschaffenen Gottebenbildlichkeit lehrt es wohl nicht...Erst 
rabbinische Exegese findet Anknüpfungspunkte für eine Entwicklung des Gedankens der 


Nachahmung Gottes im Geiste des Gesetzes“. 


218 Vgl. die Diskussion über diese Frage etwa bei Loretz, Gétter—Ahnen—Konige, 


739-765; Albertz, Mensch, 464-474; Werner H. Schmidt, Was ist der Mensch? 
Anthropologische Einsichten des Alten Testaments: GuL 4 (1989) 111-129; Waschke, 
Untersuchungen zum Menschenbild; Wolff, Anthropologie, vor allem 25-48; Groß, Die 
Gottebenbildlichkeit, 244-264; J. Barr, The Image of God in the Book of Genesis. A Study 
of Terminology: BJRL 51 (1968) 11-26; Schmidt, Die Schöpfungsgeschichte; Wildberger, 
Das Abbild Gottes, 245-260; J.B. Bauer, Der priesterliche Schöpfungshymnus in Gen 1: 
ThZ 20 (1964) 1-9; Walter Zimmerli, Das Menschenbild des Alten Testaments, ThEv 14, 
München 1949; Köhler, Die Grundstelle, 16-22. 


an Westermann, Genesis, 199. Nach Westermann sind die Menschenschöpfungs- 


traditionen älter als die von der Weltschöpfung. Die Besonderheit und Würde der Men- 
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dieser Text ein Interesse an der besonderen Wiirde des Menschen. 
Andererseits wird durch den Bezug auf das Vor- und Urbild des 
Menschen, Gott, sowohl der Mensch als auch Gott als „Person“ 
beschrieben: Der Mensch ist nicht das kontingente Produkt einer 
unpersönlichen Schicksalsmacht, sondern das Ergebnis einer lebendigen 
Person, einer Intention, eines Beschlusses. All dieses macht als 
Konsequenz nicht nur den personalen Gott aus, sondern auch den 
Menschen, worin er sich vom Rest der Schöpfung unterscheidet.” 

Die häufig unter dem modernen Begriff der „Humanität“ 
subsumierten und von einigen Kirchenvätern positiv aufgegriffenen 
rechtlichen Bestimmungen des Alten Testaments können durchaus als 
Folge dieser schöpfungstheologischen Anthropologie gesehen werden 
(ohne daß deshalb die altisraelitische Kultur mit ihrem Eifer um Recht 
und Gerechtigkeit im Alten Orient eine singuläre Erscheinung gewesen 
wäre). Dies wird dann verständlich, wenn man das besondere 
Verhältnis Gottes zum Menschen als ein Gemeinschaftsverhältnis inter- 
pretiert, das gegen eine Gefährdung in alle Richtungen zu schützen ist.*”” 
Mord und Totschlag gefährden dieses Verhältnis ebenso wie 
Gotteslästerung und unmenschliche Behandlung von Sklaven. Auch 
auf Menschen mit kórperlichen Behinderungen beziehen sich diese 
Schutzbestimmungen, ^ was den Zusammenhang mit der besonderen 
Würde des menschlichen Geschópfes ganz evident macht: Die Diskri- 


schenschópfung sieht auch Horst, Mensch, 222, durch die Beschlußformulierung eigens 


ausgedrückt. 


SE Ур]. in diesem Sinne vor allem Horst, Mensch. 
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Vgl. dazu ausführlich vor allem Hayim Simha Nahmani, Human Rights in the Old 
Testament, Tel Aviv 1964. Hans Heinrich Schmid (Gerechtigkeit als Weltordnung. Hinter- 
grund und Geschichte des alttestamentlichen Gerechtigkeitsbegriffes, BHTh 40, Tiibingen 
1968) und Henning Graf Reventlow (Der Eifer um Recht und Gerechtigkeit im Alten 
Testament und die theologische Frage nach dem Recht im Zusammenhang mit der 
heutigen Menschenrechtsdiskussion: Jörg Baur/Leonhard Goppelt/Georg Kretschmar 
[Hg.], Die Verantwortung der Kirche in der Gesellschaft, Stuttgart 1973, 57-84) haben zu 
zeigen versucht, daß Israel damit Traditionen aus älteren altorientalischen Kulturen weiter- 


führte (dort noch weitere Lit.). 


SS Vgl. in diesem Sinne etwa Fascher, Menschenbild, 8-10 u.ö. Klaus Koch hat des- 


halb als Übersetzung des atl. Gerechtigkeitsbegriffes den Terminus „Gemeinschaftstreue“ 
vorgeschlagen: Klaus Koch, Wesen und Ursprung der „Gemeinschaftstreue“ im Israel der 
Königszeit: ZEE 5 (1961) 72-90; ders., SDQ im Alten Testament, Diss. Heidelberg 1953. 


5 Zu den Schutzbestimmungen des Alten Testaments gehört etwa die Freilassung 


nach sechs Jahren unter Schaffung einer wirtschaftlichen Existenzgrundlage ftir den 
Freigelassenen und die Achtung einer Unterscheidung zwischen männlichen und 
weiblichen Sklaven (Dtn 15,12-18; Ex 21,2; Lev 25,8-55); auBerdem wird der Weiter- 
verkauf und eine zu harte Behandlung von Sklaven verboten (Lev 24,42f), und sogar fiir 
entlaufene Sklaven setzt sich das Alte Testament ein (Dtn 23,16f). Freilich gelten diese 
humanen Regelungen nur fiir hebraische Schuldsklaven; mit Fremdsklaven wurde offenbar 
ähnlich verfahren wie in der antiken Umwelt (vgl. dazu etwa Franz Laub, Die Begegnung 
des frühen Christentums mit der antiken Sklaverei, SBS 107, Stuttgart 1982, 16f). 


Se Lev 19,14. 
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minierung eines Mitmenschen berührt nämlich das Verhältnis Gottes zu 
diesem Mitmenschen. Gott hört für den Tauben und sieht für den Blin- 
den.” Schließlich führt diese Anthropologie zu einem Gerechtigkeits- 
verständnis, das in der späteren hebräischen Literatur noch deutlicher 
ausgearbeitet wird. 


Offenbarungstheologische Anthropologie 


Das deuteronomistische Schrifttum versucht, Anthropologie und Ethik 
der Offenbarung Gottes in der Geschichte mit seinem Volk zu 
verankern."^ Es handelt sich deshalb um eine stärker partikulare 
Anthropologie, die nun deutlich weniger universale Ansprüche 
formuliert, als es die ältere Tradition tat— was zu den bereits erwähnten 
hermeneutischen Schwierigkeiten der christlichen Exegeten führen 
sollte. Außerdem ist das deuteronomistische Menschenbild fast 
durchgehend von den Denkkategorien eines Tun-Ergehen-Zusam- 
menhanges oder einer „schicksalswirkenden Tatsphäre“”” geprägt, die 
auch die Ethik in weiten Teilen bestimmt. Beide, der Bundesgedanke 
und der Tun-Ergehen-Mechanismus, führen beispielsweise zu einem 
modifizierten Gerechtigkeitsbegriff: Statt einer „vernünftigen“, „natür- 
lichen“ Einsicht in das Gerechte, wie sie die antike Philosophie kennt, 
spricht vor allem die deuteronomistische Literatur von einem ge- 
offenbarten, besonderen Gesetz Gottes. Gerechtes Handeln ist das, was 
dem Bund Israels mit seinem Volk gemäß ist.’”* 

Eine Untersuchung der anthropologischen Begrifflichkeit macht 
einige weitere Unterschiede gegenüber den älteren Schichten der 
alttestamentlichen Literatur deutlich." So bezeichnet б im 
„jahwistischen“ Schöpfungsbericht den Menschen als gesamtes Le- 
bewesen (mm әу). In den jüngeren schópfungstheologischen Texten 
können damit Tiere bezeichnet werden, während im deuterono- 
mistischen Schrifttum v noch stärker auf das Verhältnis Got Mensch 


225 Fascher, Menschenbild, 11. 


326 Vgl. dazu Otto, Theologische Ethik, 175-263; Udo Rüterswörden, Von der 
politischen Gemeinschaft zur Gemeinde. Studien zu Dt 16,18-18,22, BBB 65, Frankfurt 
1987 (mit der wichtigen, hier nicht zu vertiefenden Unterscheidung zwischen dem 
vorexilischem deuteronomischen „Volks“- bzw. „Gemeinschafts“begriff und dem 
nachexilischem, deuteronomistischen „Gemeinde“begriff); Samuel Amsler, La motivation 
de l'éthique dans la parénése du Deutéronome: Herbert Donner/Robert Hanhart/Rudolf 
Smend (Hg.), Alttestamentliche Theologie. FS Walter Zimmerli, Góttingen 1977, 11-22. 


7 Dieser Alternativbegriff wurde mit guten Griinden vorgeschlagen von Klaus 


Koch, Gibt es ein Vergeltungsdogma im Alten Testament?: ZThK 52 (1955) 1-42. 


328 Vgl. dazu Friedrich Horst, Naturrecht und das AT: ders., Gesammelte Studien 
zum Alten Testament, München 1961, 235-259. 


id Vgl. hierzu im einzelnen Scharbert, Fleisch, Geist und Seele, 40-46. 
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bezogen wird (Dtn 6,5 u.ö.). Das Leben ist das, was Gott will, und seine 
gemeinschaftliche Bewahrung ist Teil des Bundes zwischen Gott und 
seinem Volk.” 

Die schöpfungstheologische Tradition über den Verzicht auf eine 
ungerechtfertigte Bevorzugung der Person findet dagegen eine Kon- 
tinuität im deuteronomistischen und auch im späteren jüdischen Schrift- 
tum, die meistens verbunden ist mit Textstellen, in denen „gerechtes“ 
Richten und Urteilen thematisiert wird, zum Beispiel in Ош 1,17 
(16,19), Mal 2,9, Sir 4,27. In Lev 19,15 heißt es in diesem Sinne: 


Benachteilige nicht den Niederen und bevorzuge nicht den 
Vornehmen, sondern richte deinen Nächsten in Gerechtigkeit.” 


Bereits in der vorexilischen Prophetie war das „gerechte Richten“ ein 
zentrales Motiv gewesen, was hier aufgegriffen wird. ^ Wichtig ist in 
diesem Zusammenhang, daß vor allem das deuteronomistische Schrift- 
tum diese Tradition ausdrücklich „theologisch“ begründet: Gott kennt 
kein Ansehen der Person, alle Menschen sind vor ihm gleich. In IIChr 
19,7 heiBt es etwa in diesem Sinne: 


Bei dem Herrn, unserm Gott, ist kein Unrecht, weder Ansehen der 
Person noch Annehmen von Bestechung.” 


Ausdruck dieser Nichtbeachtung der menschlichen Unterschiede ist die 
Negation des alttestamentlichen Ce si}, aus dem in der Septuaginta und 
im neutestamentlichen Griechisch ein hebraisierendes Aaußaveıv 
npóconov wird.” Gemeint ist damit die orientalische, Standes- 
unterschiede markierende Begrüßung mit dem ehrerbietigen Empor- 
heben des zu Boden gesenkten Antlitzes. Wichtig ist die Beobachtung 
dieses „Hebraismus“ (Lohse), weil damit deutlich wird, daß es sich 
hier um eine alttestamentlich-israelitische Tradition der Gleichheit vor 


320 Vgl. dazu noch Reventlow, Eifer, 62-64. 


Ka Die Ubersetzung folgt den Uberlegungen von Giinther Schwartz, ,,Begiinstige 


nicht...‘“? (Leviticus 19,15b): BZ.NF 19 (1975) 100. 


СЕ Einen monumentalen Uberblick tiber die Vorstellung vom gerechten Richter in 


der altorientalischen Literatur bis zum Alten Testament bietet Loretz, Gótter—Ahnen— 
Könige. Zur vorexilischen Prophetie s. ebd., 337-394 u.ö. 


= Vgl. Ош 10,17: „Denn der Herr, euer Gott, ist der Gott aller Götter und der Herr 
über alle Herren, der große Gott, der Mächtige und der Schreckliche, der die Person nicht 
ansieht und keine Bestechung nimmt.“ Vgl. noch Sir 35,15. 

34 Уг]. Кар. 3.2. 

999 Eduard Lohse, Art. npoownoAnuyio: ThWNT 6, 780f. Vgl. in diesem Sinne auch 
Ernst Dassmann, „Ohne Ansehen der Person“. Zur Frage der Gleichheit aller Menschen in 
frühchristlicher Theologie und Praxis: Dieter Schwab/Dieter Giesen/Joseph Listl/Hans- 
Wolfgang Strätz (Hg.), Staat, Kirche, Wissenschaft in einer pluralistischen Gesellschaft. 
FS Paul Mikat, Berlin 1989, 475f. 
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Gott handelt, die in keinem direkten Zusammenhang mit den 
behandelten graeco-römischen philosophischen Traditionen steht. 

Auch wenn man die offenbarungstheologische Tradition des 
Alten Testaments zusammenfassend als stärker partikular beziehungs- 
weise exklusiv auf das Verhältnis des Volkes Israel zu seinem Gott und 
weniger universal ausgerichtet begreifen kann als die älteren schöp- 
fungstheologischen Traditionen, so wird man doch immer den exem- 
plarischen Charakter dieses besonderen Verhältnisses mit im Auge zu 
behalten haben: Wenn es um Themen wie Recht, Gerechtigkeit und 
Gleichheit der Menschen geht, die ihren Ursprung in der Beauftragung 
des Volkes Israel durch JHWH haben, dann kennen auch die deutero- 
nomistischen Texte einen Universalismus, der darin besteht, daß dieses 
JHWH-Israel-Verhältnis eine gewisse Stellvertreter- oder Exempel- 
funktion für die gesamte Menschheit hat.**° 


Weisheitliche Anthropologie 


Im Unterschied zur älteren schöpfungstheologisch argumentierenden 
Anthropologie findet sich in der Weisheitsliteratur ein stärker empirisch 
denkender Ansatz." Auch die weisheitliche Empirie steht freilich in 
gewissen Grenzen in schöpfungstheologischer Tradition, denn ohne die 
Kenntnis von der Schöpfung ließe sich kaum eine empirische 
Anthropologie theologisch rechtfertigen. Dennoch tritt in der 
vorexilischen Weisheit der Schöpfergott JHWH in der Regel nur als 
Grenze der Erkenntnis in Erscheinung, und es ist zunächst die 
Naturbeobachtung, unabhängig von den Regelungen der Torah, die die 
Autoren der weisheitlichen Literatur zu Kenntnissen über den 
Menschen, die menschlichen Ordnungen, Rechte und Normen gelangen 
làBt.?* Auf dieser Grundlage wird das Ideal der Barmherzigkeit ent- 
wickelt, das für die christliche Ethik so zentral werden wird. So weiß 
Prov 11,25: 


Eine barmherzige Seele Ge") wird gelabt, und wer reichlich 
tránkt, der wird auch getránkt werden. 


Die anderen Menschen gegenüber geforderte Zuwendung und Humanität 
übersteigt in der Weisheitsliteratur ganz entschieden die Regelungen der 


336 Vgl. in diesem Sinn etwa Reventlow, Eifer, 64-66. Vgl. ders., Rechtfertigung im 


Horizont des Alten Testaments, BEvTh 58, München 1971, 37-102. 


т Vgl. die Definition von Eckart Otto (Theologische Ethik, 153): „Weisheitliches 


Denken deduziert Ordnungen aus empirischer Beobachtung“. 


338 Vgl. z.B. Prov 26,20: „Wenn das Holz ausgeht, verlischt das Feuer, wo keiner, der 


aufhetzt, da ist, beruhigt sich der Streit.“ S. zum Ganzen Otto, Theologische Ethik, 117- 
174. Otto unterscheidet ältere und neuere weisheitliche Ethik als „induktiv“ und 
„deduktiv“ denkend. 
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Bundesbiicher. Der Mensch wird als ein lernfähiges und belehrbares 
Wesen begriffen. In der nachexilischen Weisheitsliteratur erhält darüber 
hinaus der Gedanke der erkenntnistheoretischen Angewiesenheit auf 
JHWH wieder eine größere Rolle: Die Weisheit, die nun ganz personal 
verstanden wird, ist von Gott ins menschliche Herz (27) gegebenes 
Wissen."? Anthropologisch formuliert: Wenn der Personenkern des 
Menschen, der Intellekt und Emotion im 25 umfaßt,” durch Gottes 
Intervention Teil des Menschen wird, wird er die ethischen Ideale der 
Weisheitsliteratur verwirklichen. Diese heißen übereinstimmend 
Gemeinschaftstreue, Recht und Gerechtigkeit, "^! alles Werte, die den 
Schutz anderen menschlichen Lebens in den Mittelpunkt stellen. Man 
hat in der weisheitlichen Ethik damit auch den Beginn einer stärker in- 
dividualistisch ausgerichteten Anthropologie gesehen, an die sich hel- 
lenistisch geprágte christliche Denker leichter anschlieBen konnten als 
an einen deuteronimistischen Partikularismus.’ Die Stellung des Men- 
schen ist auch hier universalistisch gefaBt, und mit ihr verbindet sich 
stellenweise bereits die Vorstellung einer menschlichen Würde, die 
alleine, Vomi Schöpfer abgeleitet ist und des besonderen Schutzes 
bedarf. 


Zusammenfassung 

Um einige anthropologische Grundtendenzen dieser Literatur im Gegen- 
satz zur pagan-philosophischen Diskussion zusammenzufassen, lassen 
sich die folgenden drei Beobachtungen festhalten: 


2 Prov 2,5-8. Vgl. zu dieser Stelle Otto, Theologische Ethik, 164. 

= S. dazu Motosuke Ogushi, Ist nur das Herz die Mitte des Menschen?: Crüse- 
mann/Hardmeier/Kessler (Hg.), Was ist der Mensch...?, 42-47; Fabry, 25, 413-451; Fritz 
Stolz, Art. Herz: THAT* 1 (1984) 861-867; Wolff, Anthropologie, 68-95; ders., Das 
„Herz“ im Alten Testament. Menschliches, KT 5 (1971) 9-31; Schmidt, Anthropologische 
Begriffe, 77-91. 

a Ebd., 164. 


се Ур]. dazu die Zusammenfassung der Diskussion bei Joseph Schreiner, 
Eschatologie im Alten Testament: Brian Daley/Joseph Schreiner/Horacio E. Lona, 
Eschatologie in der Schrift und Patristik, HDG 4.7a, Freiburg/Basel/Wien 1986, 22f. 
Schreiner selbst sieht bereits in der älteren Lit. ein „Bewußtsein der Individualität‘ des 
hebräischen Menschen. Auch Ludwig Köhler, Der hebräische Mensch. Eine Skizze, 
Tübingen 1953, 105, meint, daß der „hebräische Mensch...dessen fähig [ist], daß er ganz 
allein, in Abweichung vom allgemeinen Tun, vom Herkommen, von der Scheu vor dem 
Ungewöhnlichen, von der Klugheit und was man noch nennen will, seinen Weg des 
Einzelnen geht.“ Als Beispiele nennt er Micha, den Sohn Jimlas (IKön 22,7-28), Nathan 
(ПЅат 12) und Amos. Vgl. im Gegensatz dazu etwa Karl Marti, Die Religion des Alten 
Testaments unter den Religionen des Vorderen Orients, KHC, Tübingen 1906, 59f, der von 
einem Individualismus frühestens bei Jer, also zeitlich in der Nähe der Entstehung der 
Weisheitsliteratur, spricht. 


SS „Wer den Armen beleidigt, verhóhnt den Schöpfer.“ (AYP лп 079 20% Prov 17,5). 
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1. Die alttestamentlichen Texte vertreten tendenziell eine eher ganzheit- 
liche und nie dualistische Auffassung vom Menschen, auch wenn sich in 
ganz späten Quellen stellenweise ein Einfluß der allgemein-dichotomen 
Anthropologie kaum verkennen läßt.” 

2. Das von der biblischen Schöpfungsgeschichte entworfene universa- 
listische Bild der Schöpfung, das in der altkirchlichen Exegese als 
creatio ex nihilo verstanden wurde,” hat eine Reihe von Konsequenzen 
für die Vorstellung vom Menschen und vom menschlichen Leben, seiner 
Besonderheit und seiner Verpflichtung dem Schöpfergott gegenüber, die 
die altkirchlichen Exegeten aufgreifen mußten und die in einer erheb- 
lichen Spannung zu pagan-antiken Weltentstehungsvorstellungen stan- 
den. In der Ethik fordert diese Vorstellung beispielsweise eine weit- 
gehende Deckungsgleichheit von „gerechtem“ (ӧіколоу) und „from- 
mem“ (6010v evoeBés) Handeln, das gleichermaßen als Konformität 
mit dem Willen JHWHs zu verstehen ist. 

3. Die Stellung des Menschen im Kosmos wird trotz verbreiteter Skepsis 
im Hinblick auf die ethischen Fähigkeiten des Menschen in weiten Tei- 
len dieser Literatur positiv gesehen, immer jedoch in—stärkerer oder 
weniger starker— Abhängigkeit vom Schöpfer. Umgekehrt konnte des- 
halb vereinzelt eine Verletzung der menschlichen Würde auch als Ehr- 
verletzung des Schöpfers begriffen werden. 


Sg Vgl. dazu den Überblick bei Martin Hengel, Judentum und Hellenismus. Studien 


zu ihrer Begegnung unter besonderer Berücksichtigung Palästinas bis zur Mitte des 2. Jh. 
v.Chr., WUNT 10, 3. Aufl. Tübingen 1988, 357-369, insbes. 362. 


= Vgl. dazu ausführlich Gerhard May, Schöpfung aus dem Nichts. Die Entstehung 
der Lehre von der creatio ex nihilo, AKG 48, Berlin 1978. 
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3.2 PHILON VON ALEXANDRIA 


Philon von Alexandria (ca. 25. v.Chr-40 n.Chr.) ist deswegen fiir die 
Fragestellung dieser Studie bedeutsam, weil er den platonischen 
Logosbegriff in die alttestamentliche beziehungsweise jiidisch(-christ- 
liche) Schöpfungslehre einführt und von den christlichen Autoren 
rezipiert wurde. Er entwirft im Anschluß an Gen 1,26 eine ausführ- 
liche, wenn auch im wesentlichen unsystematische Lehre von der Eben- 
bildlichkeit des Menschen." Für seine Anthropologie ist die 
Vorstellung zentral, daß der Mensch eikov Өғо? oder zumindest eikav 
eixovos Өғєоф ist" Die Ebenbildlichkeit wird genau lokalisiert: Der 
vote des Menschen ist Abbild Gottes, womit ähnlich wie bei anderen 
(neu-)platonischen Autoren der menschliche Körper ausgeklammert 
wird. ? Diese Ebenbildlichkeit ist nicht verlorengegangen, aber Adam 
hat im Fall seinen vote befleckt.** Von da an verbindet sich mit dem 
Ebenbildbegriff eine ethische Komponente: Das Bewahren des 
unbefleckten Ebenbildes ist ethische Aufgabe eines jeden Menschen. 
Neben dem vote repräsentiert für Philon auch allgemein das 
„Innere“ des Menschen das, was mit dem Begriff єїк®у 0200 gefaßt 
werden soll. Er verwendet dafür unter anderem den Begriff wuyxn in 
einem allgemeinen Sinn.?' Die Lehre von dem vote als Ebenbild Gottes 
wechselt sich mit der von dem zveüua Gottes als der ein ab.” 
Verständlich wird dies, wenn man Philons Verständnis des nveðua als 
Ausprägung von Gottes Kraft dazudenkt; dann ist der votes nichts 


e Zur Schópfungslehre vgl. vor allem sein Werk De opificio mundi, insbes. Philon, 


Op. 134f. S.a. All. 1,31-42.53-55 (dort die berühmte Adam-Typologie mit der Entfaltung 
der pneumatischen Dimension des ersten Adam). S. zur Schópfungslehre des Philon zuletzt 
James A. Arieti, Man and God in Philo. Philo's Interpretation of Genesis 1:26: Lyceum 4 
(1992) 1-18; David T. Runia, God and Man in Philon of Alexandria: JTS 39 (1988) 48-75 
(7 ders., Exegesis and Philosophy. Studies on Philon of Alexandria, CStS, London 1990, 
ХІ); Angela Maria Mazzanti, La creazione dell'uomo in Filone di Alessandria: SMSR 53 
(1987) 165-183. 

i Vgl. dazu ausführlich Jakob Jervell, Imago Dei. Gen 1,26f im Spätjudentum, in 
der Gnosis und in den paulinischen Briefen, FRLANT 76, Góttingen 1960, 52-70; Eltester, 
Eikon im NT, 30-59; Willms, EIKON, 57-116. 

TS Philon, Op. 69; Som. 1,73f; Som. 3,220; Det. 83,1,277. 

rx Philon, Op. 69; Philon, Op. 146; Philon, Decal. 134; Philon, Virt. 205. Zu den 
stoischen Anklängen dieser Vorstellung vgl. Merki, öuoiwoıs Geo, 79f. 

7 Philon, Virt. 205. 


al Vgl. zu diesem Wortgebrauch bei Philon (und dem von Begriffen wie Aoyıköv, 


Enıdvuntxöv und Kapdia) etwa Klaus Berger, Die Gesetzesauslegung Jesu. Ihr 
historischer Hintergrund im Judentum und im Alten Testament. Teil 1: Markus und 
Parallelen, WMANT 40/1, Neukirchen 1972, 177f. 


352 So formuliert vor allem bei Philon, Det. 22,82-23,83; Det. 24,86. 
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anderes als das im Menschen verwirklichte nveüua Gottes.” Der derart 


bestimmten Seele kommt für Philon eine besondere Würde (å&t@ua) zu: 
Denn für ehrwürdiger hält der Schlechte das Körperliche, der 
Kultivierte aber die Seele, die ja auch in der Tat zwar nicht dem Alter 
nach, aber dem Range und der Würde nach ehrwürdiger ist und an 


erster Stelle steht, so wie es der Herrscher in der Stadt ist. Die 
Herrscherin über das Zusammengesetzte aber ist die Seele.” 


Schließlich findet sich bei Philon auch die Ansicht, der Aöyos sei Abbild 
Gottes, der Mensch aber nach dem Logos geschaffen. Da nach dem 
Aöyos der gesamte кӧсцос geschaffen ist, ist auch er letztendlich Abbild 
Gottes. Konsequenterweise müßte eine solche Auffassung dann aber 
auch die Leiblichkeit des Menschen einschließen,” was Philon sonst 
nicht äußert.” Dennoch wird hier der Unterschied zu Platon einiger- 
maßen deutlich: Während Platon mit eov die Welt der Erscheinung 
bezeichnet (unterschieden in „sinnlich erfahrbare Welt“ und „geistig 
schaubare Urgestalt“), begegnet bei Philon eine Auffassung, nach 
welcher der xöonos ein Ausfluß aus dem Adyos ist und die ganze 
Schöpfung auf den jenseitigen Gott verweist. 

Die Lehre von der Gottebenbildlichkeit bestimmt freilich längst 
nicht alle anthropologischen Äußerungen Philos. So verbindet er 
wesentliche Elemente der stoischen Ethik mit einer platonischen, 
weitgehend hierarchisch gedachten Kosmologie. Aber auch hier fehlt der 
Bezug zur alttestamentlichen Schöpfungslehre nicht völlig: So kommt 
Philon letztendlich auch in der Ethik zum Imperativ, „vollkommenes 
Ebenbild Gottes“ zu werden. Leitbild dieser Vorstellung ist freilich der 
„höhere Mensch“, wie er ihn im Stereotyp des stoischen Weisen ebenso 
findet wie in den Erzvätern Abraham, Isaak und Jakob sowie Mose." 
Dabei gesellt sich neben den Begriff der eixov (Gen 1,26LXX) auch der 
des pipnua, der Nachahmung Gottes in einem sittlich vollkommenen 


= Zu den—durchaus uneinheitlichen— Begriffen nveðua und wuart bei Philon vgl. 


bereits ausführlich Rüsche, Blut, Leben und Seele, 364-401. 


at npeoßbtepa SE ó HEV фа?лос ўүғ1тол tà CMUATOG, о A йоте10с tà WUXTG, à кої 


трос @Ал]Өк1@у Sony, où xpóvo GAAG Svvdper xoi Our. пресВотера xoi npôta 
бут®с, OG кої йрҳоу Ev nóAev түүєноуїс SE Tod ovykpinorog ў ut, Philon, All. 
3,68,191 (PhAO? 1, 155,30-156,3; Übers. nach Isaak Heinemann, PhAW? 146f). 


E So Jakob Horovitz, Untersuchungen über Philons und Platons Lehre von der 


Weltschöpfung, Diss. Marburg 1900, 96, Anm.1. 


SCH Eltester, Eikon im NT, 51f, vermutet hier einen Einfluß aus der hermetischen Lit., 


die den Menschen als ein kosmisches Wesen portratiert. 


397 So lebte der erste Mensch nach dem „vernünftigen Naturgesetz“, das Philon als 


identisch mit der „göttlichen Satzung“ verstanden wissen will. Philon, Op. 143. 
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Leben "7" Anthropologisch formuliert Philon eine Stufenordnung (un- 
vollkommener Mensch—vollkommener Mensch mit vollkommenem 
vote als ғеікфу Se0t—Adyos—Gott), die den alttestamentlichen 
Schépfungsbericht mit platonischer Weltsicht verbindet? Diese 
Ordnung unterscheidet also innerhalb der Menschen in der Regel zwei 
Stufen, nämlich den höheren und den niederen Menschen. Der niedere 
Mensch unterscheidet sich nur wenig von den Tieren, der һбһеге nur 
wenig vom Aöyos. Allgemein anthropologisch korrespondiert damit bei 
Philon eine dualistische Anthropologie, die zwischen der dem Aóyoc 
zugewandten чой und dem tierähnlichen o@po unterscheidet.’ Vor 
allem aber farbt diese Auffassung auch auf die Erkenntnistheorie ab: Es 
finden sich bei ihm immer wieder die Assoziationsketten „männlich— 
vernünftig—asexuell—tugendhaft* versus ,,weiblich—unverniinftig— 
sexuell—lasterhaft*.!' Da diese Unterscheidungen unzweifelhaft so 
oder so ähnlich aus der hellenistischen Populärphilosophie übernommen 
wurden, sind sie nicht nur für das Verständnis von Philon wichtig, 
sondern sie bilden den erkentnnistheoretischen Hintergrund auch für die 
spáteren christlichen Texte zumindest des  griechischsprachigen 
Ostens.* Dies gilt umso mehr, als die exegetischen Schriften des Philon 
diese Parameter vor allem an der Genesis verifizierten, was von den 
christlichen Exegeten übernommen wurde.” 

Schließlich kommt auch dem Begriff der фос1с bei Philon eine 
Sonderstellung zu. Die genannte ethische Aufforderung wird bei ihm 
nämlich zum Appell, das zu tun, was der Natur entsprechend ist—und 
u.U. den Gesetzen eines Landes widerspricht.”* Gelegentlich iden- 
tifiziert er dieses naturgemäße Handeln mit den удро des Mose, also 
mit der Torah. Der Schópfergott wird so zum Begründer des ,,Ge- 


358 


Vgl. dazu Heitmann, Imitatio Dei, 47-64. 
d Vgl. in diesem Sinne noch ausführlich Willms, EIKQN, 77-93. 


Pu Vgl. dazu etwa Richard A. Baer, Philo's Use of the Categories Male and Female, 
ALGHJ 3, Leiden 1970, 14-44, der mit Philon zwischen „man’s higher nature“ und „man’s 
lower nature“ unterscheidet. 


361 Baer geht soweit zu sagen, daß für Philon „becoming male is roughly equivalent 


to becoming a virgin“, Baer, Philo’s Use, 66. 


3% Vgl. dazu ausführlich zuletzt Sassi, Science of Man. 


m Vgl. dazu insbes. die Identifizierung der „Frau“ mit dem Sündenfall: Philon, 


Quaest. in Gn. 50,15; Op. 165 und 167. S. auch Spec. leg. 2,24 und Sir. 25,24. 
= Philon, Spec. leg. 4,46. 


S So will Köster die Begriffe ,,Naturrecht und „Torah“ bei Philon in eins gesetzt 


ansehen: Kóster, NOMOS PHYSEOS, 533. 
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setzes der Natur“, er regiert die Schöpfung фӧс=@с vouots xoi 
Beouois.’” 
Freilich kennt auch Philon die natura-noverca-Formel der hel- 
lenistischen Philosophie: 
Denn das wurde ja schon von den berühmtesten unter den alten 
Philosophen zugegeben, die da sagten, daß die Natur der vernunftlosen 
Tiere (GAdyot) Mutter, aber der Menschen Stiefmutter sei. Dabei 


bemerkten sie die körperliche Schwäche der einen, die durchweg 
überlegene Stärke der anderen.” 


Umso bemerkenswerter ist deshalb seine an anderer Stelle ausge- 
sprochen positive Beurteilung der besonderen Stellung, die Gott dem 
Menschen gegeben hat. So beschreibt er die Stellung des Menschen ge- 
genüber den Tieren und den Pflanzen: 


Aber die Pflanzen schuf er mit dem Kopf nach unten, indem er ihr 
Haupt in den tiefsten Teilen der Erde befestigte; den vernunftlosen 
(aAöyoı) Tieren hat ег das Haupt von der Erde emporgehoben und vorn 
an dem länglichen Hals angefügt, indem er am Hals zur Grundlage die 
Vorderfüße gab. Und besondere Gestaltung wurde dem Menschen 
zuteil. Während (der Schöpfer) den Blick der anderen Wesen nach 
unten lenkte und bannte, so daß sie die Erde betrachten, hat er dagegen 
den des Menschen emporgerichtet, damit er den Himmel anschaue, da 
er kein Erdengeschöpf, sondern, wie das alte Wort lautet, ein 
Himmelsgewächs ist.” 


Dieser Sachverhalt läßt sich überzeugend nur damit erklären, daß Philon 
aus der eikov-deoö-Lehre letztendlich zu einer gravierenden Neube- 
wertung in der Anthropologie kommt, zumindest, was die Möglichkeiten 
des Menschen angeht.’ 


5% Philon, Op. 171. Vgl. Philon, Spec. leg. 3,189 und Praem. 42. 

ei Dën yàp тодто лора toig SOKILMTATOLS TOV лблол AOYLOV фролбүптол, oi TOV 
uèv Gi untepa THY фосту, буӨротоу бё цтүтрїл@у ёфасоу eivor, тђу KATO COLA 
TOV èv асӨёуғлоу, TOV бё onepBóAXovcav Ev бласіу ісҳоу котауођсоутес. Philon, 
Post. 47,162 (РЋАО? 2,35,23-26; Übers. nach Hans Leisegang, PhAW? 4,46). 


xs Kat UNV tà HEV $utà котокбро ümeipyóGeto TAs кефалдс Ou £v toic 


ВаӨоүғлотдто1с "fe uépeot лдёос, бошу ёё TÜV OAXÓyov tàs KEMOAdS дуєАкъсос Gd 
үйѕ ёлі лрордкооѕ avbyévos бкро© npuóGeto TH о?ҳёуі болер £nipooiv roue 
£unpoo0touc róðas seis. ёболрётох бё тїс kataokevs £Aoyev GvOpwnos tøv HEV 
yop Olm tds Óyeic neputyaye KOTO KAUWOS, 810 VEVEUKE трос XEPOOV, буӨрфлох бё 
ёрлоћу ivopOooev, iva TOV oopavóv котодебтол, фотду ODK ENLyELOV GAN oopóviov, 
Os 6 пололдс Adyos, onápyov. Philon, Plant. 4,16f (PhAO* 137,1-8; Übers. nach Isaak 
Heinemann, PhAW? 4,156). 


vu Zur Schwierigkeit der chronologischen Einordnung der Schriften bzw. des 


Nachweises von Entwicklungen in Philons Denken vgl. zuletzt Michael Mach, Art. Philon 
von Alexandrien: TRE 26 (1996) 524f. Ein ausführlicher Forschungsüberblick findet sich 
bei Peter Borgen, Philon von Alexandria. A Critical and Synthetical Survey of Research 
since World War II: ANRW 2,21,2 (1984) 98-154. 
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Mit diesen Gedanken hat Philon, dessen Werk wegen seiner 
christlichen Rezeption überhaupt erhalten geblieben ist, vor allem die 
alexandrinische theologische Anthropologie entscheidend beeinfluBt.*”” 

Es läßt sich also festhalten, daß in der philonischen Anthro- 
pologie eine Reihe bereits behandelter Vorstellungen von der Stellung 
des Menschen zusammenfließen und neu gedeutet werden: Der Mensch 
wird zur Grenze (ue8dptov) der sterblichen und unsterblichen Natur; an 
jeder der beiden hat er gleichermaßen teil, der menschliche Körper an 


der sterblichen, die menschliche Vernunft an der göttlichen Natur"! 


370 Besonders deutlich wird dieser Einflu8 etwa іп der Anthropologie des Clemens 


und des Kyrill von Alexandria. Vgl. dazu vor allem Hamman, Image de Dieu, 103-126; 
Walter J. Burghardt, The Image of God According to Cyril of Alexandria, SCA 14, 
Washington D.C. 1957, 2f.12f.26f.40f.81-90.128.139; sowie Alexander Kerrigan, St. Cyril 
of Alexandria. Interpreter of the Old Testament, AnBib 2, Rom 1952, 155- 
167.195.205£.383.390. 


70 Philon, Op. 46. 
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3.3 NEUES TESTAMENT UND URCHRISTENTUM 


Für die Anthropologie der neutestamentlichen Schriften (und die Un- 
möglichkeit, ihr auf wenigen Seiten gerecht zu werden) gilt Ähnliches 
wie für die des Alten Testaments, auch wenn diese Texte innerhalb einer 
sehr viel kürzeren Zeitspanne verfaßt wurden. Dennoch will ich ver- 
suchen, einige Hauptergebnisse kurz zusammenzufassen, um die neu- 
testamentlichen Vorgaben für die patristische Diskussion deutlich wer- 
den zu lassen. Dabei werden traditionellerweise mindestens drei unter- 
schiedliche anthropologische Gedankenwelten im Neuen Testament 
unterschieden, und zwar die der Verkündigung Jesu, wie sie in den syn- 
optischen Evangelien dargestellt wird (3.3.1), die des johanneischen 
Schrifttums (3.3.2) und die der paulinischen (und deuteropaulinischen) 
Texte (3.3.3). Für weitergehende Differenzierungen muß auch an dieser 
Stelle auf die einschlägige Spezialliteratur verwiesen werden.” 


3.3.1 Die Verkündigung Jesu nach den synoptischen Evangelien 

Trotz zahlreicher Versuche in den vergangenen zwei Jahrhunderten und 
jüngst wieder vor allem im angelsächsischen Sprachraum gibt es bis 
heute keinen wirklichen Konsens über den genauen Charakter der 
Predigt des historischen Jesus. Mit den Einzelheiten dieser Debatte kann 
sich der kurze Überblick über die neutestamentlichen Anthropologien 
hier nicht beschäftigen, deshalb müssen einige tendenzielle Bestim- 
mungen zur Jesuspredigt nach der Darstellung der synoptischen Evan- 
gelien an dieser Stelle geniigen.*” Daß diese drei Texte in vielen Details 
unterschiedliche Positionen vertreten und das Denken des historischen 
Jesus davon noch einmal stark zu unterscheiden ist, versteht sich von 
selbst. Hier kann es deshalb nur um die neutestamentlichen Texte gehen, 
wie sie den Kirchenvätern im 2.-4. Jahrhundert vorgelegen haben und 
Grundlage (beziehungsweise Anstoß und Stolperstein) für die Heraus- 
bildung der altkirchlichen Anthropologie wurden. 


E Vgl. dazu vor allem die Überblicke und Lit. bei Udo Schnelle, Neutestamentliche 
Anthropologie. Ein  Forschungsbericht Wolfgang Haase (Hg), Religion. 
Vorkonstantinisches Christentum: Leben und Umwelt Jesu; Neues Testament: ANRW 
2,26,3 (1996) 2658-2714; Harald Hegermann, Art. Mensch IV. Neues Testament, TRE 22 
(1992) 481-493; Udo Schnelle, Neutestamentliche Anthropologie. Jesus—Paulus— 
Johannes, BThSt 18, Neukirchen-Vluyn 199]. 


m S. zur jüngsten Debatte nur Ludger Schenke/Ingo Broer/Rudolf Hoppe, Jesus von 


Nazaret. Spuren und Konturen, Stuttgart 2004; Jürgen Roloff, Jesus, Wissen in der 
Beck'schen Reihe 2142, 2. Aufl. München 2002; Jürgen Becker, Jesus von Nazaret, 
Berlin/New York 1996; Gerd Theissen/Annette Merz, Der historische Jesus, Góttingen 
1996; John Dominic Crossan, Der historische Jesus, München 1994. 
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Der Begriff der Seele 


Es darf nicht überraschen, daß das konkrete Bild des Menschen in der 
Verkündigung Jesu ganz in der jüdischen Anthropologie verwurzelt 
gewesen sein muß, was die synoptischen Evangelien auch noch 
erkennen lassen. Ein hellenistischer Leib-Seele-Dualismus findet sich 
hier deshalb nicht. Dennoch kennen die Synoptiker den Begriff der 
youn: 


Was hülfe es dem Menschen, wenn er die ganze Welt gewönne und 
nähme doch Schaden an seiner Seele? Oder was kann der Mensch 
geben, womit er seine Seele auslóse??" 


woxn bezeichnet bei den Synoptikern somit eher das „Leben“, ganz 
ähnlich dem hebräischen vs}; auch das jenseitige Leben beziehungsweise 
die ganze menschliche Existenz kann damit benannt werden. Auch 
andere Vorstellungen der hebráischen Bibel scheinen des ófteren durch. 
So ist die xopóta Sitz des Empfindens, Denkens, Wollens und etwa der 
Trauer und kann teilweise fast synonym mit улоу verwendet werden." 
Größere anthropologische Spekulationen fehlen in diesen Texten, aber 
von einer yuyn-oópuo-Dichotomie kann bei den Synoptikern jedenfalls 
nicht gesprochen werden. Dennoch erlaubte die Verwendung einer ent- 
sprechenden Begrifflichkeit den altkirchlichen Exegeten einen—aus 
heutiger Sicht vielleicht nicht immer gerechtfertigten—Anschlufi an 
allgemein-antike, dichotome Auffassungen vom Menschen. 


Die Gleichheit der Menschen vor Gott 


Es kann kein Zweifel daran bestehen, daß in späteren Jahrhunderten die 
bei den Synoptikern beschriebene Zuwendung Jesu zu Menschen 
unterschiedlicher und häufig anstößiger Herkunft, Berufe und sozialer 
Stellung als Auffassung einer prinzipiellen Gleichheit aller Menschen 
vor Gott verstanden wurde. Tatsáchlich handelt es sich bei den Zuhórern 
Jesu in diesen Schilderungen zunächst um die ntwxot im weitesten 
Sinne," die ,Sünder*, die „Zöllner und Sünder“, „Zöllner und 


ш ті үйр delt буӨролос̧ £àv тоу KdoLOV GAOV kepõńon trjv è woxTv 


adtod nuroa; Ñ тї Sacer ávOponoc @ут@дЛАоуно тїс vue avtOd; Mt 16,26, hier zit. 
nach der Ubers. Martin Luthers. 

m Vgl. dazu Kap. 3.1.1. Ein áhnlicher Gebrauch findet sich in Mt 2,20; Mk 3,4; Mk 
10,45; Lk 12,20; Lk 14,26 (vgl. Mt 10,37); Joh 10,17f; Apk 12,11; Act 20,24; u.ó. Vgl. 
dazu ausführlich Eduard Schweizer, Art. vuan D. Neues Testament: ThWNT 9 (1973) 
635-657. 


ze Mt 5,8.28; Mt 6,21par.; Mt 9,4par.; u.ö. Vgl. die zahlreichen Belege und Lit. bei 
Behm, Art. kapdta: ThWNT 3 (1938) 609-616; sowie ThWNT 10/2, 1134-1135. 
d Vgl. die Seligpreisungen aus der Bergpredigt (Mt 5) und Lk 6,17-31.7,19-22. 


E Mk 2,17; Lk 7,37.39; 15,2; 19,7. 
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Huren und „Räuber, Betrüger, Ehebrecher und Zöllner“ . Luthers 
Übersetzung „Sünder“ ist natürlich irreführend, denn es geht bei diesen 
Menschen um ein ganz bestimmtes Spektrum der jüdischen Gesellschaft, 
das mit diesem Begriff nicht wirklich adäquat beschrieben ist"? Mit 
Jesu Hinwendung zu dieser Gruppe, an der kaum historische Zweifel 
angebracht sind, stellt sich das synoptische Portrát dieser Verkündigung 
in einen Überlieferungsstrom apokalyptischer Literatur, in der von der 
Umkehr der Verhältnisse gesprochen wird.” Jesu Botschaft wendet sich 
also nicht einfach universalistisch an alle Menschen, sondern 
insbesondere an diejenigen, die moralisch und/oder religiös benachteiligt 
und verachtet waren. Vielleicht wirken hier die im letzten Abschnitt 
beschriebenen alttestamentlichen Traditionen vom gerechten Richten 
und Heilen nach. Jesus handelte jedoch sicher vor allem im Bewußtsein, 
zu „den verlorenen Schafen des Hauses Israels“ (Mt 15,24) gerufen 
worden zu sein, was seine Zuwendung zu diesen Gruppen erklären, aber 
gleichzeitig einen universalistischen Ansatz ausschließen würde. 

In den synoptischen Evangelien wird dieser Adressatenkreis 
allerdings zunehmend erweitert. Während man bei Mt eine deutliche 
Zweiteilung zwischen der vorösterlichen Verkündigung an Israel und der 
nachösterlichen Verkündigung an „alle Völker“ (лбуто tà £0vn) ^ 
beobachten kann, ist die markinische Schilderung eher von einer 
sukzessiven Öffnung bestimmt. Lukas zieht dagegen mit seinem Begriff 


379 Mk 2,15раг; Mt 11,19par; Lk 15,1. 
ш Мї 21,32. 
2H Lk 18,11. 


382 „[D]er Begriff Sünder hatte in der Umwelt Jesu einen ganz bestimmten Klang. Er 


bezeichnete nicht nur ganz allgemein die, die Gottes Gebot notorisch mißachteten und auf 
die deshalb jeder mit dem Finger wies, sondern speziell dann auch Menschen, die 
verachtete Berufe ausiibten. Wir haben Tabellen, in denen verfemte Gewerbe 
zusammengestellt sind. Es handelt sich teils um Gewerbe, die nach allg. Ansicht zur 
Unsittlichkeit verleiteten, vor allem aber um solche, die erfahrungsgemäß zur Unehr- 
lichkeit verführten; zur 2. Kategorie gehörten u.a. die Würfelspieler, Wucherer, 
Steuererheber, Zöllner und Hirten (diese verdächtigte man, daß sie die Herde auf fremde 
Felder trieben und daß sie vom Ertrag der Herde unterschliigen).“ Joachim Jeremias, 
Neutestamentliche Theologie I, 3. Aufl. Gütersloh 1979, 111f. 


Bd „Die Endzeit bringt die Umkehrung der Verhältnisse. Das ist ein altes 


eschatologisches Motiv, das in den Evangelien häufig wiederkehrt. In ihm kommt nicht 
nur die unumschrünkte Souveränität Gottes zum Ausdruck, sondern auch die 


Grenzenlosigkeit seines Erbarmens.“ Ebd. 118f. 


БЕ Ob sich damit alleine auch Jesu Umgang mit den Frauen begründen läßt, ist nicht 


ganz klar. Nach den synoptischen Evangelien sind es die Frauen, die innerhalb des An- 
hängerkreises die Auferstehungsbotschaft übermitteln und vielleicht zu Jesu Zeiten eine 
herausragende Bedeutung im Apostelkreis hatten. Vgl. z.B. Mt 19,3-6: Jesus wendet sich 
hier gegen die bestehende Rechtsordnung. Aussageabsicht ist nicht das grundsätzliche 
Scheidungsverbot, sondern die rechtliche Gleichstellung von Frau und Mann im 
Scheidungsrecht. S. in diesem Sinne Hegermann, Mensch, 482-484. 


5 Mt 28,19. 
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von der BaotAeta tod Oeo neue Grenzen, die sich an der Zugehörigkeit 
zum Reich Gottes orientieren.’ Bei allen dreien steht in letzter 
Konsequenz am Ende ein universaler Anspruch der Evangelien, der 
zumindest von der patristischen Literatur so verstanden und aufgegriffen 
wurde. 

Auf einer konkreten ethischen Ebene implizieren die 
Beobachtungen zum Adressatenkreis der Predigt Jesu zudem die 
Irrelevanz der weltlichen Unterschiede zwischen den Menschen. So 
stellen die Pharisäer im Markusevangelium fest: 


Lehrer, wir wissen, daß du immer die Wahrheit sprichst und auf 
niemanden Rücksicht nimmst; denn du achtest nicht das Ansehen der 
Menschen, sondern du lehrst wahrhaft den Weg Gottes "7 


Der Bezug zu der alttestamentlichen Vorstellung ist allein durch die 
hebraisierende Wortwahl ganz offensichtlich." In der Baoıkeia tod 
Өғо® sind die Unterschiede zwischen den Menschen aufgehoben; vor 
Gott sind alle Menschen gleich. Der ethische Anspruch der jesuanischen 
Verkündigung, wie er etwa in der Bergpredigt zum Ausdruck kommt,” 
hatte hier seine Grundlage. Bei alledem darf nicht vergessen werden, daf) 
sich in der Verkündigung Jesu eine hochgradig endzeitlich gestimmte 
Anthropologie widerspiegelt. Wiederholt ist seit der Forschung der 
religionsgeschichtlichen Schule (Albert Schweitzer u.a.) auf das 
Drängende der „Zeit der Entscheidung“ (Bultmann),’” aber auch die 
besondere ,,Gottesnáhe* (Käsemann) in der synoptischen Jesusbotschaft 
hingewiesen worden.” In dieser speziellen eschatologischen Situation 
richtet sich die Rede an die „Sünder“ selbstredend an alle Menschen, an 


a Lk 7,1-10. 

SE Arddokare, oldanev бтї AANONG Ei xoi où цёле ooi лері Odevdc od yàp 
ВАётє1с eis лросолоу буӨр®лтоу, GAN En’ óAn0gtag тђу 080v то? Oeod ӧібӧбске1с` Mk 
12,14. Vgl. Mt 22,16; Lk 20,21. 

A Vgl. Kap. 3.1. Mk 12,14par, Róm 2,11, Apg 10,34f und Gal 2,6 schlieBen sich 
alle in ihrer Wortwahl an das oben erwähnte Aaußaveıv mpdomnov der Septuaginta an. 
Vgl. zu dieser Beobachtung Dassmann, ,,Ohne Ansehen der Person“, 476. 


d Vgl. dazu Hans Weder, Einblick ins Menschliche. Anthropologische 
Entdeckungen in der Bergpredigt Hubert Frankenmólle/Karl Kertelge (Hg.), Vom 
Urchristentum zu Jesus, FS Joachim Gnilka, Freiburg 1989, 172-193; Werner Georg 
Kümmel, Das Bild des Menschen im Neuen Testament: ders., Rómer 7 und das Bild des 
Menschen im Neuen Testament. Zwei Studien, München 1974, 161-223, vor allem 170- 
173. 


CH Rudolf Bultmann, Geschichte und Eschatologie, Tiibingen 1958. 


Ernst Käsemann, Eine Apologie der urchristlichen Eschatologie: ders., 
Exegetische Versuche und Besinnungen 1, 2. Aufl. Göttingen 1960, 135-157. Vgl. auch 
ders., Zur paulinischen Anthropologie: ders., Paulinische Perspektiven, 2. Aufl. Tübingen 
1972, 9-60. Zur apokalyptischen Tendenz der Jesuspredigt vgl. nur die Lit. bei August 
Strobel, Art. Apokalyptik/Apokalypsen IV. Neues Testament: TRE 3 (1978) 251-257. Man 
denke in diesem Zusammenhang z.B. auch an die Gebetsanrede „Abba“ in Mk 14,36! 
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die ja auch die Bußpredigt des Johannes adressiert war.” Eine 


besondere Wiirde des Menschen in dieser Welt und die Konsequenzen 
eines solchen Gedankens waren dabei wohl nicht im Blick. Dennoch ist 
das historische Ergebnis dieser Jesuspredigt keineswegs eine völlige 
Absage an die Welt und an die menschliche Gemeinschaft, sondern als 
Resultat ergab sich eine neue menschliche Gemeinschaft mit einem 
neuen Weltbild, neuen Werten und Formen: die christliche Kirche?” und 
mit ihr die altkirchliche Exegese, die sich um Auslegung der 
schriftlichen Überlieferung dieser Verkündigung bemühte. 


3.3.2 Johanneisches Schrifttum 

Mindestens zwei Elemente des johanneischen Schrifttums sind 
anthropologisch außerordentlich wirksam geworden und für das 
Verständnis der Debatte bei den Kirchenvätern wichtig: der Gedanke der 
„Prädestination“ des Menschen und der ,johanneische Dualismus*.??* 
Im Mittelpunkt des Johannesevangeliums steht die Geschichte von der 
Inkarnation des Logos, der Fleischwerdung Christi. Der Satz о Aóyog 
oàp& Eyevero (Joh 1,14) bedeutet nichts anderes, als daß der Schöpfer 
selbst sich dem Geschópf zuwandte und damit den Geschópfen die Móg- 
lichkeit des Erkennens (ywóokeiv) und „Sehens“ (öp&v) im Hinblick 
auf das außerweltliche Wesen Gottes eröffnete. Im Gegensatz zwischen 
„der Welt“ und der eschatologischen Überwindung der Welt liegt das 
eigentliche Interesse der johanneischen Schriften.” Die Zuordnung des 


7 Vgl. Lk 13,13b. S. in diesem Sinne auch Schnelle, Neutestamentliche 


Anthropologie. Jesus—Paulus—Johannes, 28-30. 


= Vgl. in diesem Sinne etwa Fascher, Menschenbild, 18. Deborah F. Sawyer, 


Women and Religion in the First Christian Centuries, Religion in the First Christian 
Centuries 1, London/New York 1996, 93, formuliert im Hinblick auf die neu entstehende 
Gemeinschaft noch radikaler: „The new community of equals replaces the patriarchal 
family. ‚Whoever does the will of God is my brother and sister and mother‘ (Mk 3,35). 
This teaching is a radical alternative to the traditional familial concepts of Judaism in the 
Hellenistic world where family relationships were governed by power, and decreed 
according to age, gender and blood ties.“ Hinter dieser Aussage steht freilich eine dezidiert 
negative Bewertung der späteren hierarchischen, patriarchalen und damit unjesuanischen 
Ausformung der christlichen Kirche („The charismatic communities of the first half- 
century provide the antithesis to the Christian concept of womanhood that emerged by the 
end of the century“, ebd. 146). 


24 Zur Anthropologie des Johannes s. etwa Schnelle, Neutestamentliche 
Anthropologie. Jesus—Paulus—Johannes, 134-170. Zum „Prädestinationsgedanken“ im 
Neuen Testament vgl. Günter Róhser, Prádestination und Verstockung. Untersuchungen 
zur frühjüdischen, paulinischen und johanneischen Theologie, TANZ 14, Tübingen 1994. 
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Vgl. nur etwa die Abschiedsreden in Joh 13-17. Auch die johanneischen 
Wundergeschichten sind in diesem Zusammenhang zu interpretieren, vgl. dazu etwa 
Hermann von Lips, Anthropologie und Wunder im Johannesevangelium. Die Wunder Jesu 
im Johannesevangelium im Unterschied zu den synoptischen Evangelien auf dem 
Hintergrund johanneischen Menschenverstándnisses: EvTh 50 (1990) 296-311. 
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Menschen (der „Seinen“, 16101) zur Realität der Welt und der Realität 
Gottes ist dabei sowohl eine Sache der Entscheidung und des Glaubens 
als auch der göttlichen Bestimmung bestimmter Menschen, eben der 
iror. Diesen 16101 entgegengesetzt sind die Menschen ёк tovtov tod 
KOonov (im Evangelium sind das meist die stereotypisierten oi 
'Jovóotot). Inwieweit dennoch alle Menschen die Möglichkeit haben, 
durch die Wahrheit (von dieser Welt) befreit zu werden (Joh 8,32), ist 
Sache Gottes, nicht des Menschen.” Damit hat das Johannes- 
evangelium zwar einerseits eindeutig partikularistische und dualistische 
Tendenzen, die zum Beispiel in den rigoristischen Strómungen der 
frühen Christenheit bedeutsam wurden," zum anderen enthält aber vor 
allem die Logostheologie einen universalistischen Schópfungsgedanken, 
der ebenfalls anthropologisch außerordentlich wirksam geworden ist. 
Ohne das johanneische Schrifttum läßt sich die Diskussion um die 
Auferstehung des Menschen in der Theologie des 2. Jahrhunderts nicht 
nachvollziehen. 


3.3.3 Paulus 

Die paulinische Anthropologie läßt sich in vielen Aspekten als eine 
Synthese der bisher behandelten anthropologischen Einsichten der 
jüdischen Tradition, der stoisch-hellenistischen Überlieferung und der 
Botschaft Jesu verstehen. Ein einheitliches System ist deshalb nicht zu 
erwarten, wovon die ungeheure Vielfalt der neutestamentlichen For- 
schungsliteratur zu diesem Thema auch Zeugnis ablegt.*”* Im folgenden 
sollen aber einige Punkte herausgegriffen und kurz zusammengefaßt 
werden, die für die Exegese der sich auf Paulus beziehenden patristi- 


id Vgl. dazu (mit umfangreicher Lit) Hans Hübner, Art. Prádestination II. Neues 


Testament: TRE 27 (1997) 107-110. 


d Vgl. z.B. den nordafrikanischen Montanismus. 


798 Ейг das Folgende wurden vor allem herangezogen: Marlis Gielen, Grundziige 


paulinischer Anthropologie im Licht des eschatologischen Heilsgeschehens in Jesus 
Christus: Ingo Baldermann (Hg.), Menschenwiirde, hg. in Verbindung mit Paul D. Hanson, 
JBTh 15, Neukirchen-Vluyn 2001, 117-147; Schnelle, Neutestamentliche Anthropologie. 
Jesus—Paulus—Johannes; Walter Schmithals, Die theologische Anthropologie des Paulus, 
Stuttgart 1980; Karl-Adolf Bauer, Leiblichkeit—das Ende aller Werke Gottes. Die 
Bedeutung der Leiblichkeit des Menschen bei Paulus, Giitersloh 1971; Robert Jewett, 
Paul’s Anthropological Terms. A Study of their Use in Conflict Settings, Leiden 1971; 
Schwanz, Imago Dei; Egon Brandenburger, Fleisch und Geist. Paulus und die dualistische 
Weisheit, WMANT 29, Neukirchen-Vluyn 1968; R. Scroggs, The Last Adam. A Study in 
Pauline Anthropology, Oxford 1966; Jervell, Imago Dei; Eltester, Eikon im NT; W. David 
Stacey, The Pauline View of Man in Relation to its Judaic and Hellenistic Background, 
London/New York 1956; John A.T. Robinson, The Body. A Study in Pauline Theology, 
London 1952. Einen Überblick über die Forschungen zur paulinischen Anthropologie gibt 
wiederum Schnelle, Neutestamentliche Anthropologie. Ein Forschungsbericht, 2684-2700. 
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schen Texte von besonderer Bedeutung sind. Eines ist dabei noch 
vorwegzuschicken: Gerade Paulus kommt es darauf an, die Not- 
wendigkeit der völligen Unterwerfung unter die „Gerechtigkeit Gottes“ 
zu betonen; er setzt sich damit gerade gegen den Menschen als Maßstab 
zur Wehr, denn „sie alle sind abgewichen“ (Röm 3423277 Dies ist der 
Grund dafür, daß man unter ,paulinischer Anthropologie“ häufig die 
Rechtfertigungslehre subsumiert und den ethischen Blick auf den Um- 
gang des Menschen mit dem Menschen nur unter diesem Blickwinkel 
riskiert. Abgesehen davon, daß das Monopol einer individualistisch ver- 
standenen Rechtfertigungslehre für die Paulusexegese in jüngster Zeit 
mit Recht problematisiert worden ist, gibt es doch auch für unsere 
Frage Konsequenzen aus der paulinischen Theologie, die nur zum Teil 
aus der Erkenntnis herzuleiten sind, daß „alle Menschen Sünder“ sind. 


Der paulinische eixdév-Begriff und die Würde des Menschen 


Es bietet sich an, bei der Beurteilung der paulinischen Anthropologie 
von dem zentralen und eigenartigen eixmv-Begriff auszugehen, der uns 
in anderer Form sowohl in der antiken Philosophie wie im 
alttestamentlichen und jüdischen Schrifttum bereits begegnet ist. Die 
neutestamentliche Forschung hat über ein Dutzend verschiedene 
Dimensionen und Bedeutungen des  eixov-Konzeptes in den 
paulinischen Schriften identifiziert." Einerseits gilt das eixdv-Pradikat 
dem erhóhten Christus, durch Christi Schópfungsmittlerschaft jedoch 
auch dem Menschen. In jedem Fall benutzt Paulus diesen Terminus, um 
ein bestimmtes Gottesverhältnis auszudrücken, das 1.durch die 
Schópfung und 2. durch das Christusereignis konstitutiert wird. Dieses 
Gottesverháltnis bestimmt die Anthropologie und die paulinische Auf- 
fassung von der Würde des Menschen. Die Frage des Gottesver- 
hältnisses hängt bei Paulus meistens mit seiner Eschatologie und 


SS Ур]. in diesem Sinne z.B. Ulrich Luck, Neutestamentliche Perspektiven zu den 


Menschenrechten: Jörg Baur (Hg.), Zum Thema Menschenrechte. Theologische Versuche 
und Entwürfe, Stuttgart 1977, 19-38. 


Se Vgl. z.B. den Abschnitt zu Römer 15,7-13 bei Jochen Flebbe, Untersuchungen zur 
Rede von Gott im Brief des Paulus an die Römer (bisher unveröffentlichtes Manuskript der 


Bonner Diss.). Vgl. zum Problem bereits grundsätzlich Wolter, Rechtfertigung. 


401 Vgl. z.B. die Liste bei Schwanz, Imago Dei, 20. S. dazu außerdem etwa Schnelle, 


Neutestamentliche Anthropologie. Jesus—Paulus—Johannes, 116-120; Jost Eckert, 
Christus als ‚Bild Gottes‘ und die Gottebenbildlichkeit des Menschen in der paulinischen 
Theologie: Hubert Frankenmölle/Karl Kertelge (Hg.), Vom Urchristentum zu Jesus, FS 
Joachim Gnilka, Freiburg 1989, 337-357; Jervell, Imago Dei, 312-331. 
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Rechtfertigungslehre zusammen,” sieht man einmal von den AuBerun- 
gen zu konkreten ethisch-paränetischen Anlässen ab.” 

Der geschaffene Mensch tritt als ein von der Guaptia (Sünde) ge- 
prägter Mensch in Erscheinung, dessen Sünde die óga (und die tun) 
Gottes verdeckt, die jedem Menschen auf Grund seiner Ebenbildlichkeit 
mit Gott ursprünglich ist. Erst eschatologisch hebt Christus Jesus diese 
Verdeckung durch die Sünde auf: 


Denn es ist hier kein Unterschied: Sie sind alle Sünder und haben die 
Herrlichkeit (8050) verloren, die Gott ihnen zugedacht hat, und werden 
ohne Verdienst gerecht aus seiner Gnade durch die Erlósung, die durch 
Christus Jesus geschehen ist. ^^ 


Diese Stelle ist sicher eine Anspielung auf Ps 8,6LXX, wo es vom Men- 
schen heift: 


Du hast ihn wenig niedriger gemacht als Engel, 


mit Ehre (tym) und Herrlichkeit (865a) hast du ihn gekrönt.” 


Marlis Gielen etwa schließt daraus, daß 8650 hier „ebenso wie ғікфу die 
Gottebenbildlichkeit des Menschen zum Ausdruck“ bringt," ^ womit 
Paulus „in einem breiteren frühjüdischen Traditionsstrom* stehe. ^ 
Zwar gibt es in der jüdischen Auslegung von Gen 1,26f einen wichtigen 
graduellen Unterschied zwischen 8680 und ғікоу: Der in der ғікоу be- 
gründete Auftrag zum stellvertretenden Herrschen über den Kosmos 
bleibt nach dem Sündenfall erhalten, die обо im Sinne der wirklichen 
Fähigkeit, dies so wie Gott zu tun, geht dagegen zunächst einmal 
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Vgl. in diesem Sinne Gielen, Grundzüge, 117-147; Schnelle, Neutestamentliche 
Anthropologie. Jesus—Paulus—Johannes, 44-133. Ähnlich bereits Werner Georg 
Kümmel, Rómer 7 und die Bekehrung des Paulus: Rómer 7 und das Bild des Menschen im 
Neuen Testament. Zwei Studien, München 1974, IX-XX.1-160; ders., Rómer 7 und das 


Bild des Menschen. Vgl. Jervell, Imago Dei, 171-336. 


2 Vgl. z.B. die wenig glückliche Aussage IKor 11,7, nur der Mann sei Ebenbild 


Gottes, weshalb die Frau in der Gemeinde den Schleier tragen solle. 


Ka Rom 3,22b-24: о? үйр ёстіу SLAOTOAN, návteç yàp ђиортоу кої LoTEPOdVTAL 


ths Sóng то Oeod б1колооцєуот дореду TH о0то? XApırı Bud тїс ANOAUTPWOERG тїс £v 
Xpiotó Inoov. 


= Ps 8,6 (LXX): NAAttIMOUS ADTOV Bpoxo тї rap’ ayyéAous, 
боёп кой тиў ёстефбуосас отоу. 
"06 Vgl. zur Verwendung des Begriffes 8ó&o zuletzt Albrecht Dihle, Doxa: SCI 15 


(1996) 32-43 (zu den christlichen Quellen, die nach Dihle ganz dem Sprachgebrauch 
der Spetuaginta folgen, v.a. 39-43). 


xd Gielen, Grundzüge, 136. In der jüdischen Lit. ware hier zu denken an grBar 4,16; 


ApkMos 21,3; ApkSedr 6,7; BerR 12,5. S. dazu Ulrich Wilckens, Der Brief an die Rómer 
1, EKK 6,1, 3. Aufl. Zürich/Einsiedeln/Köln/Neukirchen-Vluyn 1997, 188 mit Anm. 509, 
der allerdings auch betont, daB dies nicht die Mehrheitsmeinung innerhalb der antiken 
jüdischen Theologie reprásentiert (vgl. z.B. Sir 17,13; Weish 7,25; Bar 4,2f, die von der 
anhaltenden Präsenz góttlicher Herrlichkeit im Gesetz ausgehen). Vgl. zur Stelle auch 
Peter Stuhlmacher, Zur neueren Exegese von Römer 3,24-26: E. Earle Ellis/Erich Gräßer 
(Hg.), Jesus und Paulus. FS Werner Georg Kümmel, Góttingen 1975, 315- 334. 
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verloren "P In der ApkMos findet sich in diesem Sinne die Klage der 
Eva, daf sie nach dem Sündenfall von Herrlichkeit und Gerechtigkeit 
entkleidet sei." In der Tat deutet aber vor allem die zitierte Septuaginta- 
Stelle darauf hin, daß die Begriffe 5680, oun und ev in dieser Zeit 
wenn nicht synonym, so doch in áhnlicher Weise verwendet werden 
konnten: Als Ausdruck der besonderen Würde, die dem Menschen im 
Schöpfungsakt zugesagt worden ist." Nach Paulus ist diese Würde, die 
eine Spiegelung (котолтроу) der боба Gottes ist, durch Adam verloren- 
gegangen," durch Mose geschaut" und durch Christus wiedererlangt 
worden: die eigentliche ғікфу Gottes ist Christus, durch den damit Gott 
erkennbar wird." Die durch die apostolische Predigt zugängliche 
Christusoffenbarung wird damit zu einem Schauen der ebenbildlichen 
8054 Christi.*'* Das bedeutet aber auch, daß diese besondere Würde in 
diesem Zeitalter zunächst einmal nicht allen Menschen zukommt, 
sondern denen, die begonnen haben, durch ihre Annahme des Evangeli- 
ums die verlorengegangene Gottebenbildlichkeit mit der neuen Christus- 
ebenbildlichkeit zu ersetzen. Paradigmatisch für dieses neue Schöp- 
fungshandeln ist dabei die schöpfungsähnliche Formulierung des Paulus 
von seiner eigenen Bekehrung in IKor 4,6." Zugesagt ist sie freilich 
allen Menschen, die ja gleichermaßen an der ersten Schöpfung par- 
tizipieren und alle gleichermaßen das Angebot der zweiten Schöpfung in 
Christus verkündet bekommen. Die Würde des Menschen zeigt sich 
nach Paulus also in dem, was Gott mit ihm vorhat, was der Mensch in 


ES Vgl. Kittel, Art. ғікоу, 391. Auf dieser Unterscheidung insistieren mit Recht 


Eltester, Eikon im NT, 163, und Schwanz, Imago Dei, 55 u.ó., gegen Jervell, Imago Dei, 
312-331. 

o ApkMos 20,1f. 
pu Vgl. auch die Parallelisierung von ғікоу und 8080 in IKor 11,7. 
a Rom 3,23. 
a Vgl. Ex 34,29b. 
ыз IIKor 3,14-18; ПКог 4,4; Röm 8,29; Kol 1,15-20. Eltester, Eikon im NT, 130- 
152, sieht hier Paulus in der Tradition der Sophia- bzw. eik@v-Spekulation des 
hellenistischen Judentums. Danach gab es eine Art ,,Mittelwesen“ zwischen Gott und 
Mensch, das den Titel eixóv Gottes trägt und das Göttliche offenbar macht. Vgl. etwa 
Weish 7,25f; Philon, Leg. Alleg. 1,43 und 1,71. Vgl. zum Inhaltlichen auch Ulrich Luz, 
Christus mit der Dornenkrone (Mt 27,27-31), in: Ingo Baldermann (Hg.), Menschenwürde, 
hg. in Verbindung mit Paul D. Hanson, JBTh 15, Neukirchen-Vluyn 2001, 95-115, insbes. 
95. 

ae Ур]. Jervell, Imago Dei, 173-197. 

SCH „Denn Gott, der sprach, ‚Licht soll aus der Finsternis leuchten‘, der hat einen 
hellen Schein in unsere Herzen gegeben, daß durch uns entstünde die Erleuchtung zur 
Erkenntnis der Herrlichkeit (8650) Gottes im Angesicht Christi.“ ӧт ó Өє©с ó Einav, 'Ex 
OKOTOUG ф®с Aduwei, óc EAauwEev Ev тойс kapótat Dud прос фоторду тїс үуфсєос 
ths Sóng tod Oeod Ev npocóno Xprotod. S. in diesem Sinne Christian Dietzfelbinger, 
Die Berufung des Paulus als Ursprung seiner Theologie, WMANT 58, 2. Aufl. 
Neukirchen-Vluyn 1989, 62-64; Hans-Josef Klauck, 2. Korintherbrief, NEB 8, Wiirzburg 
1986, 44. 
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den Augen Gottes ist—und damit nicht darin, was einzelne Menschen 
aus sich machen beziehungsweise welche dignitas sie in der mensch- 
lichen Gesellschaft besitzen oder nicht besitzen.*!° 

So kommt es zu den beriihmten Aussagen tiber die Relativierung 
von arm und reich, gerecht und ungerecht, Frau und Mann, Sklave und 
Freier sowie den Wegfall der Bedeutung des Gesetzes." Wer darauf 
vertraut, daß Gott den Menschen am Leben erhält, der wird erhalten 
werden."* Am bekanntesten ist sicher der Ausruf des Paulus aus Gal 
3,27f: 


Ihr alle, die ihr auf Christus getauft worden seid, habt Christus 
angezogen. Hier ist nicht Jude oder Grieche, hier ist nicht Sklave oder 
Freier, hier ist nicht Mann oder Frau. Denn ihr seid alle Einer in 
Christus Jesus.*'? 


Auch an die Einbeziehung der angesprochenen Gruppen als Adressaten 
der paulinischen Predigt ist in diesem Zusammenhang zu denken, die 
radikal universalistisch ausgerichtet ist.’ Man hat diese spirituelle 
Gleichheit und Freiheit aller Menschen bei Paulus die ,,Sakralisierung 
der Freiheit“ genannt, um auszudrücken, daß hier die Grundlage für 
einen Freiheitsbegriff als einem autonomen Wert gelegt wurde (im 
Gegensatz zu den Freiheitsforderungen für und in einer konkreten 
Situation wie etwa bei den Sophisten)."' Allerdings finden sich kaum 
Anhaltspunkte, daß sich die paulinische Theologie in besonderer Weise 
den speziell Ausgegrenzten (Zöllnern, Sündern, Prostituierten etc.) 
zuwendet, wie das zweifellos für die Predigt des historischen Jesus gilt. 
Im Gegenteil ist Paulus an der Bewahrung der weltlichen Ordnung 
interessiert," die freilich grundsätzlich relativiert wird wie alles Äußer- 
liche.^? Entscheidend ist für ihn, wie es die Paulusexegese mit einigem 


416 


Vgl. in diesem Sinne auch die Auslegung von Mt 27,27-31 bei Luz, Christus mit 
der Dornenkrone, 95-115. 


417 Gal 3,26-29; IKor 12,13, un. 
ag Röm 10,4-13. 


419 Gal 3,27f: 6001 yàp eig Xpiotóv Eßantiodnte, Xprotov evedvoao0e. ook Evi 


'lovóoiog o06& “Env, оок Zut бо®Аос oùðè ёЛе00ерос̧, ook Evi dpoEV koi Ov 
návt£G үйр 0џеїс єїс £ote Ev Xpiot Inood. 

320 Ausführlich für Frauen und Männer herausgearbeitet etwa von Else Kahler, Die 
Frau in den paulinischen Briefen. Unter besonderer Berücksichtigung des Problems der 
Unterordnung, Zürich/Frankfurt 1960, 14-87.198. Vgl. dazu zuletzt etwa Judith Lieu, The 
Attraction of Women‘ in/to Early Judaism and Christianity. Gender and the Politics of 
Conversion: Dies., Neither Jew nor Greek? Constructing Early Christianity, Studies of the 
New Testament and its World, London/New York 2002, 83-99. 


2 Orlando Patterson, Freiheit, Sklaverei und die moderne Konstruktion der Rechte: 


Olwen Hufton (Hg.), Menschenrechte in der Geschichte. The Oxford Amnesty Lectures 
1994, 2. Aufl. Frankfurt 1999, 147-149. 


= IKor 7,17-22; Röm 13, u.ö. 
45 Vgl. IKor 6,12-20: ,,Alles ist mir erlaubt, aber nicht alles dient zum Guten...“. 
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Recht betont hat, die Relation des Menschen zu Gott."^ Insofern erklärt 


sich die Gleichheit der Menschen bei Paulus eben nicht aus dem Wesen 
der menschlichen Natur, sondern aus dem Handeln Gottes.” 

Die Spannung zwischen der „utopischen Erklärung der 
Menschheitsvereinigung“*”° einerseits und dem völligen Fehlen sozial- 
revolutionärer Ambitionen andererseits hat bei den Exegeten des 19. und 
20. Jahrhunderts zu einigem Kopfzerbrechen geführt. Sicher ist eine 
Konsequenz der paränetische Aufruf zur Solidarität innerhalb der 
christlichen Gemeinde (,,traget einer des anderen Last“, Gal 65) 

Das eschatologische Verständnis dieser ,,messianisch-utopi- 
schen Freiheit‘*”* läßt sich einerseits begreifen, wenn man die gottes- 
dienstliche €x«Anota als Ort dieser Freiheit versteht. Man hat in diesem 
Zusammenhang die—fiir die paulinischen Gemeinden hier nicht zu 
diskutierende—Hypothese geäußert, daß man in Gal 3,28 einen im wei- 
testen Sinne „liturgischen Text“ zu sehen habe, eine Art Taufprokla- 
mation, die sicher tatsächlich im Taufritus Verwendung fand und findet 
(auch wenn sich das für die frühe Zeit nicht belegen läßt). In der Taufe, 
einer rituell markierten ,,Aus-Zeit“, läßt sich die messianische Zeit 
durchaus als bereits begonnen begreifen. Es wird bei der Analyse spä- 
terer Texte zu fragen sein, inwieweit der Gedanke einer „rituell konstru- 
ierten Gleichheit vor Gott und in der Gemeinde“ zur Interpretation 
dieser anthropologischen Passagen hilfreich sein kann. 

Andererseits—und damit zugleich ausgedrückt—ist die 
paulinische Freiheit in erster Linie eine Frage des „Herrschaftsbereichs“. 
In Phil 2,7 betont Paulus, daß man als Sklave Jesu Christi ein freier 
Mensch gegenüber allen Bindungen der Welt ist, unabhängig von 
sozialer Stellung und den Abhängigkeiten der Welt. Der Christ gehört 
dem Herrn, der freiwillig Sklavengestalt annahm und den Gott dafür 


u Vgl. etwa Walter Gutbrod, Die paulinische Anthropologie, BWANT 4/15, 
Stuttgart/Berlin 1934, 28-31. 
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In der Areopagrede (Act 17,28) zieht der lukanische Paulus diese Verbindung in 
ganz expliziter Opposition zur stoischen Gleichheitslehre: Die Ebenbildlichkeit ist ein 
„Eigentumsmerkmal“ und impliziert keine naturhaft zu verstehende Gleichheit aller 
Menschen. Die Idee der Erwählung bestimmter Menschen durch Gott im Rahmen der 
Heilsgeschichte und eines entsprechenden Fortschreitens in der Geschichte steht in einem 
gewissen Gegensatz zur Geschichtsauffassung der Stoa, die die Zeit als ewigen Kreislauf 
verstand. Vgl. dazu Kinzig, Novitas Christiana, 202f u.ó.; Greeven, Sozialethik in der 


neueren Stoa, 22-24. 
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Wayne A. Meeks, The Image of the Androgyne. Some Uses of a Symbol in 
Earliest Christianity: HR 13 (1974) 182. 


“т Ур]. in diesem Sinne Luck, Neutestamentliche Perspektiven, 22f. 


= Annegret Ade, Sklaverei und Freiheit bei Philon von Alexandria als Hintergrund 


der paulinischen Aussagen zur Sklaverei, Diss. Heidelberg 1996, 258-267. 
d Ebd., 259. 
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erhöhte.” „Werdet nicht Sklaven der Menschen“, ruft er in IKor 7,23 


aus und macht damit deutlich, daß der entscheidende hermeneutische 
Schlüssel ein gemeindebezogenes Verständnis der Begriffe „Freiheit“, 
„Gerechtigkeit“ etc. bleiben muß.*! 

Ein Problem besonderer Art ist in diesem Zusammenhang die 
Stellung des Paulus zur Rolle der Frau, da sich hier in den paulinischen 
Briefen wenig Grundsätzliches findet, jedoch zahlreiche konventionelle 
Bemerkungen aus dem zeitlichen und sozialen Umfeld des Paulus in den 
Texten stehen, die Anlaß zu vielen Studien und Kontroversen geboten 
haben.?? Dabei scheint mittlerweile der Konsens, sofern es ihn gibt, 
dahin zu gehen, daß Paulus weder besonders misogyn noch besonders 


430 Vgl. Fascher, Menschenbild, 20. 


Kë Vgl. Luck, Neutestamentliche Perspektiven, 23f, der sich in diesem Sinne gegen 


eine einfache Begründung der Haltung des Paulus in der Sklavenfrage aus der 
Parusieerwartung ausspricht. 

Die Predigt von der Aufhebung der menschlichen Unterschiede vor Gott, wenn 
es um die Berufung zum Heil geht, scheint nicht nur Inhalt der paulinischen Ver- 
kündigung, sondern auch der des Petrus gewesen zu sein („Nun erfahre ich in Wahrheit, 
daß Gott die Person nicht ansieht, sondern in jedem Volk, wer ihn fürchtet und recht tut, 
der ist ihm angenehm.“ ‘Ел’ dAndetag котолорВбуоџол бт. ook Eotıv лросололдилттс о 
0£óc, GAN £v mavti £0vet ó фоВоонєуос aùtòv кої Epyalöuevog óuotocóvnv ÖEKTÖG 
ou ёстіу. Apg 10,34f). Diese radikale Proklamation der Gleichheit der Menschen vor 
Gott muß für die Untersuchung der patristischen Texte zur Anthropologie ebenfalls im 
Auge behalten werden. 


492 Уг]. dazu пиг etwa Hermann Ringeling, Art. Frau ТУ. Neues Testament: TRE 11 


(1983) 431-436; Wolfgang Schrage, Frau und Mann im Neuen Testament: Erhard S. 
Gerstenberger/Wolfgang Schrage, Frau und Mann, KTB.BiKon 1013, Stuttgart 1980, 92- 
197; Elisabeth Moltmann-Wendel, Frauenbefreiung. Biblische und theologische 
Argumente, 2. Aufl. München/Mainz 1978; Hartwig Thyen, „nicht mehr männlich und 
weiblich...". Eine Studie zu Gal 3,28: Frank Crüsemann/Hartwig Thyen, Als Mann und 
Frau geschaffen: Kennzeichen 2, Gelnhausen 1978, 107-201; Thraede, Arger mit der 
Freiheit, 94-128; ders., Art. Frau, 197-269; Roland Goeden, Zur Stellung von Mann und 
Frau, Ehe und Sexualität im Hinblick auf Bibel und Alte Kirche, Diss. Göttingen 1969; 
Johannes Leipoldt, Die Frau in der antiken Welt und im Urchristentum, 3. Aufl. Leipzig 
1965; Derrick Sherwin Bailey, Mann und Frau im christlichen Denken, Stuttgart 1963; 
Gottfried Fitzer, „Das Weib schweige in der Gemeinde“. Uber den unpaulinischen 
Charakter der mulier-taceat-Verse in 1. Korinther 14: TEH 110 (1963); Wolfgang 
Schrage, Die konkreten Einzelgebote in der paulinischen Paränese, Gütersloh 1961; 
Kahler, Die Frau in den paulinischen Briefen; dies., Zur Unterordnung der Frau im 
Neuen Testament. Der neutestamentliche Begriff der Unterordnung und seine 
Bedeutung für die Begegnung von Mann und Frau: ZEE 2 (1959) 1-13; Heinrich 
Greeven, Art. Frau Ш.А. Im Urchristentum: RGG* 2 (1958) 1069f; Karl Heinrich 
Rengstorf, Die neutestamentlichen Mahnungen an die Frau, sich dem Manne 
unterzuordnen: Verbum Domini manet in aeternum. FS Otto Schmitz, Witten 1953, 131- 
145; Franz J. Leenhardt/Fritz Blanke, Die Stellung der Frau im NT und in der Alten 
Kirche, KZF 24, Zürich 1949; Gerhard Delling, Paulus’ Stellung zu Frau und Ehe, 
BWANT 4/5, Stuttgart 1931; André Baudrillart, Moeurs paiennes, moeurs chretiennes 1: 
La famille dans l'antiquité paienne et aux premiers siécles du christianisme, Paris 1929, 
83-109; Herbert Preisker, Christentum und Ehe in den ersten drei Jahrhunderten. Eine 
Studie zur Kulturgeschichte der alten Welt, NSGTK 23, Berlin 1927; P. Tischleder, 
Wesen und Stellung der Frau nach der Lehre des hl. Paulus. Eine ethisch-exegetische 
Untersuchung, NTA 10/3f, Münster 1923. Vgl. auBerdem Karlheinz Müller, Die 
Haustafel des Kolosserbriefes und das antike Frauenthema. Eine kritische Rückschau 
auf alte Ergebnisse: Die Frau im Urchristentum, QD 95, Freiburg 1983, 263-319. 
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fortschrittlich in seinen Äußerungen in dieser Frage gewesen 151° 
Grundsätzlich ist seine Haltung also keine andere als in der Frage der 
Sklaven, Heiden und Juden: Ein jeder bleibe in seiner Berufung, die 
Gleichheit der Menschen vor Gott ist eine eschatologische sowie eine 
gemeindebezogene und innergemeindliche Perspektive.” Allerdings ist 
auch hier zu betonen, daß sich die paulinische Predigt und Paränese 
ausdrücklich an Männer und Frauen gleichermaßen richtet, sie also als 
Subjekte des Glaubens und des sittlichen Lebens als gleichwertig an- 
erkannt werden. 

Ein entscheidender Beitrag paulinischer Theologie zu den 
Rechten, Möglichkeiten und Pflichten des Menschen ist zweifelsohne 
die paulinische Freiheitslehre. Sie ist der Versuch einer Synthese des 
jüdisch-alttestamentlichen Torahverständnisses und des ganz anders 
gelagerten Freiheitsbegriffes der philosophischen Tradition und vor 
allem der Stoa.* Die menschliche Freiheit wird bei Paulus zum es- 
chatologischen Begriff." Sie hat deshalb mit den politischen 
Äußerungen der klassischen griechischen Staatstheorie wenig zu tun. 
Genauer gesagt, versucht Paulus eine theologische Präzisierung 
angesichts der Tatsache, daß die EAevdepto. der Menschen vor Gott 
offenbar zu einer populären Idee in den Kreisen seiner Adressaten 
geworden war, die popularphilosophische Traditionen mit individuellen 
Hoffnungen an die Botschaft Christi verknüpften.’ Im Gegensatz zur 
Freiheit der Kyniker oder der Stoa ist sie eine jenseitige Freiheit des 
Geistes beziehungsweise des nvedua (nicht der wuyxn!), das eine Gabe 
der Endzeit ist. In diesem Sinne ist die berühmte Rede von der „Freiheit 
vom Gesetz" zu verstehen, die im Gegensatz zu Nomismus und einem 
ethischen /aisser faire steht (Róm 6, IKor 6 und 10, Gal 5). Anders 


p Vgl. dazu zuletzt den ausführlichen Forschungsüberblick bei Holger Tiedemann, 


Die Erfahrung des Fleisches, Stuttgart 1998, 44-110. 


at „Die paulinische Interimsethik hat kein sozialethisches Interesse“, faßt in diesem 


Sinne etwa Hermann Ringeling treffend zusammen. Ringeling, Frau, 433. Michael Wolter, 
Die ethische Identität christlicher Gemeinden in neutestamentlicher Zeit: Wilfried 
Härle/Reiner Preul (Hg.), MJTh 13, MThSt 67, Marburg 2001, 71, verbindet dieses 
spezifisch Ethos mit den „mit einer gemeinsamen Mahlzeit verbundenen 
gottesdienstlichen Versammlungen in Privathäusern, in denen die exklusive Identität der 


ältesten judenchristlichen Gemeinden ihre soziale Objektivation fand.“ 
435 


S. dazu wieder Kähler, Die Frau in den paulinischen Briefen, 14-87.198. 


436 Vgl. dazu zuletzt die ausführliche Untersuchung Vollenweider, Freiheit. 


ud Karl Niederwimmer, Freiheit, 69, kann sogar formulieren: ,,Freiheit [im Neuen 


Testament ist] wesentlich ein ‚paulinischer‘ Begriff“. 


2 Dieses Bild entspricht der allgemeinen Situation, wie sie z.B. Franz Bömer, 


Untersuchungen über die Religion der Sklaven in Griechenland und Rom, Bd. 1, 2. Aufl. 
Wiesbaden 1981, 182, für das 1. und 2. Jh. zeichnet: „Es ist keine Frage, daß ein großer 
Teil dieser Menschen, wenn auch wohl nicht immer in Philosophenschulen, so aber doch 
von Wanderpredigern auf der Straße von der Freiheit des Menschen und von ihrer 
Gleichheit vor der Gottheit gehört hatten.“ 
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formuliert: Der wahre Mensch ist der siindenfreie Mensch der ersten 
Schöpfung, der unwahre Mensch der sündige der Jetztzeit. Die Sünde ist 
also der Grund fiir die Differenzierung zwischen idealer, gottgewollter 
und tatsächlicher, diesseitiger Anthropologie. Man könnte sogar sagen, 
daß die paulinische Vorstellung von der Vorsehung im wesentlichen auf 
der Idee der verdeckten Würde des Menschen basiert: Gottes Plan und 
Vorsehung ist es, diese Würde wieder aufzudecken.” 

Schließlich sind die paulinischen Ausführungen über den vöuos 
noch auf einer anderen Ebene von entscheidender Bedeutung für die 
christliche Anthropologie. Für die griechische Philosophie war die 
Existenz von Gesetzen nicht nur eine wesentliche Bestimmung des 
Menschseins, die Würde des Gesetzes und ihre Bedeutung für die Würde 
des Menschen wurde dort auch ausführlich diskutiert." Gerade für die 
sehr frühen Texte Hesiods oder Homers ist das (Sitten-)Gesetz das 
zentrale Unterscheidungskriterium zwischen Mensch und Tier, das aber 
auch den Menschen mit dem Góttlichen verbindet, welches der Ursprung 
für das Gesetz ist (s.o.). Für die Stoa gibt es ein Naturgesetz, das allen 
Menschen gemeinsam ist und mit dem (hóchsten) Gott identifiziert wird. 
Wenn Paulus nun mit dem Begriff vouos regelmäßig das alttesta- 
mentliche Gesetz benennt, nimmt er auch zu dieser Debatte implizit 
Stellung "7 

Für die christliche Ethik hat dieser Ansatz ganz offensichtlich eine 
Fülle an Konsequenzen. Philon von Alexandrien etwa versucht immer 
wieder, die Übereinstimmung zwischen dem den Heiden bekannten 
sittlichen Naturgesetz und dem mosaischen Gesetz darzulegen, während 
Paulus das gesetzeskonforme Verhalten mancher Heiden nur aus ihrer 
Gotteserkenntnis ableiten möchte. Hier geht es jedoch um die Folgen für 
die Anthropologie: Die grundsätzliche Sündhaftigkeit des Menschen 
steht einer Ableitung seiner Würde aus der Fähigkeit, sich selbst natur- 
gemäße Gesetze zu geben, entgegen. Die homerisch-hesiodische Unter- 
scheidung zwischen Mensch und Tier mittels der Gesetzgebung verliert 
damit an Kraft. Eine Begründung der menschlichen Würde, wenn sie 
denn erfolgen sollte, mußte in der Offenbarung gefunden—oder aufge- 
geben— werden. Damit ist eine Aufgabenstellung für die patristische 
Anthropologie klar formuliert. 

Zugleich trifft dies eine Aussage zur Frage der Personalität 
beziehungsweise zum paulinischen Personenbegriff. Der Mensch ist 
zweifelsohne Teil der Schöpfung und damit Kreatur. Gleichzeitig 


= S. dazu ausführlich Niederwimmer, Freiheit, 69-234. 


Ra Vgl. den Überblick bei Walther Kranz, Das Gesetz des Herzens: RhMus 94 
(1951) 222-241. 


a Vgl. in diesem Sinn Max Pohlenz, Paulus und die Stoa, Libelli 101, Darmstadt 
1964, 12f. 


96 DRITTES KAPITEL 


insistiert Paulus im Rahmen seiner Rechtfertigungslehre auf einer 
folgenreichen Unterscheidung zur xrtioıs (der übrigen Natur 
beziehungsweise Kreatur), wenn er sagt: 


Die Schöpfung (eech ist der Vergänglichkeit (uatarótns) 
unterworfen ... Denn auch die Schöpfung wird frei werden von der 
Knechtschaft der Vergänglichkeit zur Freiheit der Herrlichkeit (8080) 
der Kinder Gottes ... Nicht allein aber sie, sondern auch wir selbst, die 
wir den Geist als Erstlingsgabe haben, seufzen in uns selbst und sehnen 
uns nach der Kindschaft, der Erlösung unseres Leibes.^? 


Die Natur als фос1с schließt den Menschen sehr wohl mit ein, ja, sie 
kann bei Paulus das willentliche Handeln des Menschen bestimmen. Bei 
ihm findet sich nämlich erstmals die Vorstellung von zweierlei уброл, 
der Torah und dem „Naturgesetz“: 
Denn wenn Heiden, die das Gesetz nicht haben, doch von Natur tun, 
was das Gesetz fordert, so sind sie, obwohl sie das Gesetz nicht haben, 
sich selbst Gesetz. Sie beweisen damit, daß in ihr Herz geschrieben ist, 


was das Gesetz fordert, zumal ihr Gewissen es ihnen bezeugt, dazu 
auch die Gedanken, die einander anklagen oder auch entschuldigen. "H 


Auch wenn es sich hier um eine Diskussion der Relevanz des jüdischen 
Gesetzes handelt, so ist damit doch im Kern das Konzept eines ethisch 
verstandenen Naturgesetzes benannt, das von Beginn der Schópfung als 
Richtschnur für ein bestimmtes Verhalten dienen soll. Diese 
Unterscheidung zwischen zweierlei Gesetzen wird spáter unter anderem 
von Origenes aufgegriffen werden. 

Grundlage für ein solchermaBen ` individualisiertes 
Menschenbild der freien Verantwortlichkeit ist eine relativ 
unsystematische, aber tendenziell doch dichotomische beziehungsweise 
trichotomische Anthropologie. Grundbegriff des menschlichen Seins ist 
bei Paulus zunächst zwar das сфро, das meistens jüdisch-alttestament- 
lich als Gesamtheit menschlichen Lebens verstanden wird. Auch die 
yoxń wird ähnlich wie die alttestamentliche wh wieder als „Leben“ ver- 
standen, das heißt, es begegnet kein exklusiv dualistisches Menschen- 


yá Vgl. dazu ausführlich Peter Stuhlmacher, Erwägungen zum ontologischen 


Charakter der колуў ктїс1є bei Paulus: EvTh 27 (1967) 1-35; Niederwimmer, Freiheit, 90- 
102. 


х тў yàp MATALOTHTL ў ктісіс onetáyn; Op кої оттү  ктісіс EAeVdepwenoeraL 


ONO тўс 6ovAeiag tfjg фӨорбс siç trjv £AevOgptav тўс 6ó8ng тфу TEKVMV TOD Өғо?; OD 
uóvov бё, GAAG кої out THY ANAPXNMV TOD TVEÜLOTOG EXOVTEG, NEG кої о0тоі Ev 
EQUTOIS OTEVECOMEV VLOHEOLAV GNEKSEXOUEVOL, trjv ANOAUTPWOLV TOD соратос пиу. 
Röm 8,20-25. 


oe бтау yàp ёӨуп ta un vóuov ёҳоуто $0681 TA TOD VOLOD TOLWOLV, ODTOL VOLLOV UN 


EXOVTEG EAVTOIG ELOLV VOLLOG OLTLVEG EVÖELKVOVTOL TO Épyov TOD VOLO үролтоу Ev toç 
Kapóioig AVT@V, cuuuaptopooong AUTWV тўс OVVELSNOEWS koi LETAED GAANAWV TOV 
AOYLOLOV Kamyopobvrov D koi AnoAoyovu£vov. Rom 2,14f. 
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bild, sondern der Mensch ist bei Paulus eine lebendige Einheit, geschaf- 
fen von бой.“ Das обро wird auferstehen; es ermöglicht aber auch die 
individualisierte Rede vom Menschen tiberhaupt erst, denn durch das 
обро hat der Mensch ein Verhältnis zu sich selbst.** Die cáp& dagegen 
ist doch nur ein Teil des o®ua, denn sie kann die Herrschaft über das 
o®ua erreichen. Paulus setzt dagegen die Hoffnung des nveöno, das 
stattdessen das o@ua regieren sollte. Bei alledem bleibt das Haupt- 
interesse auf die Bildung der eschatologischen Gemeinde ausgerichtet, 
es geht Paulus um Fragen von Gottesnähe und -ferne, Sünde, Tod etc.^ 
Grund dafür ist zweifelsohne eine tendenziell „negative“ Auffassung, 
nach der der Mensch durch die Sünde Adams sein Sein immer schon 
verfehlt hat und die Welt ein Wirkungsfeld negativer Mächte bleibt. Der 
einzelne Mensch freilich ist von Christus zur Entscheidung befreit und 
damit von Gott mit besonderer Würde und Verantwortung betraut." 


Letztendlich sind insbesondere die folgenden vier Überlegungen, die 
sich also mehr oder weniger unsystematisch in den paulinischen Schrif- 
ten finden, für die Folgezeit von Bedeutung geworden: Erstens die— 
nicht von Paulus erfundene, aber von ihm verwendete—anthropologi- 
sche Begrifflichkeit von сфһо/сбрё und wuxr/nveöuo; zweitens—ne- 
gativ—die Abwertung der menschlichen Fähigkeit zur zivilisierten Ge- 
setzgebung als grundlegende Definition des Menschseins; drittens die— 
sich auf Grund der Verbindung der Gesetzesbegriffe von Torah und hel- 
lenistischer Philosophie ergebende—,,Eschatologisierung* von Begriffen 
wie Freiheit und Gleichheit; und viertens die heilsgeschichtliche Sicht 
von erster und zweiter Schöpfung und die Vorstellung vom Verlust der 
von Gott abgeleiteten prälapsalen óga, deren Wiedererlangung durch 
das Christusereignis für den Menschen wieder möglich gemacht wurde. 


ar Deswegen ist eine Reduktion der paulinischen Anthropologie auf den Gegensatz 


zwischen „äußerem‘“ und ,,innerem Menschen“ unangemessen, wie sie sich in der älteren 
Lit. noch findet (vgl. trotz mancher Differenzierungen noch etwa den Ansatz von Gutbrod, 
Paulinische Anthropologie). Sie wurde schon vehement abgelehnt etwa in dem zuerst 1929 


publizierten Aufsatz von Kümmel, Römer 7 und die Bekehrung des Paulus, IX-XX.1-160. 


Ae Vgl. zum Begriff oöua nur etwa Robert Houston Gundry, Soma in Biblical 


Theology, with Emphasis on Pauline Anthropology, SNTS.MS 29, Cambridge 1976. 


= Vgl. zur Interpretation von IKor 15 in diesem Sinne zuletzt Winfried Verburg, 


Endzeit und Entschlafene. Syntaktisch-sigmatische, semantische und pragmatische 
Analyse von IKor 15, FzB 78, Würzburg 1996. 


a Dies ist im wesentlichen auch die—im Grundsatz sicher untiberholte—Interpreta- 


tion Rudolf Bultmanns, Theologie des Neuen Testaments, hg. v. Otto Merk, 9. Aufl. Tii- 
bingen 1982, 232. 
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3.4 AUSSERKANONISCHE (,, APOSTOLISCHE “) LITERATUR 


Die etwa aus der Zeit 90-175 stammende Literatur der bis heute meist so 
genannten ,,Apostolischen Väter” gehört größtenteils bereits in nach- 
neutestamentliche Zeit. Sie unterscheidet sich jedoch inhaltlich noch 
deutlich von der im nächsten Kapitel zu behandelnden Literatur der 
Apologeten. Vor allem steht sie den neutestamentlichen Schriften in ih- 
rer Anthropologie näher als jene, was ihre kursorische Behandlung in 
diesem Abschnitt rechtfertigt. Ähnliches gilt für die Epistula Aposto- 
lorum, die deshalb an dieser Stelle ebenfalls in aller Kürze Erwähnung 
finden sollen. 


Mit dem paulinischen Festhalten an der leiblichen Auferstehung des 
Menschen ist einer schlicht dualistischen Anthropologie im Anschluß an 
die antike Philosophie für die frühe christliche Theologie ein erhebliches 
Hindernis in den Weg gestellt. Dies wird bereits im ersten sogenannten 
Clemensbrief (vermutlich 96 abgefaßt)‘”” deutlich, der anschaulich die 
leibliche Auferstehung konkretisiert.’ Ihm geht es dabei um die 
GewiBheit der Auferstehung der oap& als Teil des göttlichen Heils- 
planes, ohne daß er weitergehende anthropologische Spekulationen über 
das Verhältnis von Seele und Leib oder irdischem und himmlischem 
Leib anstellt 77" Inwieweit dieser Text die Herausbildung der Aufersteh- 
ungsbegrifflichkeit im 2. Jahrhundert beeinflußt hat, ist umstritten." I 
jedem Fall ist damit zunächst einmal das Problem benannt. Außerdem 


n 


pd Der—nicht besonders glückliche— Begriff geht auf den entsprechenden Titel der 


Ausgabe von Jean Baptiste Cotelier (1627-1686) von 1672 zurück. Zur Literatur und 
Epoche vgl. etwa den Abschnitt von Carl Andresen/Adolf Martin Ritter über das ,,Zeitalter 
der apostolischen Vater“ im HDThG, 35-44. 


ae Zu den Einleitungsfragen der beiden Clemensbriefe ур]. etwa Andreas 


Lindemann, Die Clemensbriefe, HNT 17, Tiibingen 1992, 11-22. 
^t Insbes. IClem 24-26. 


42 Vgl. dazu ausführlich Horacio E. Lona, Über die Auferstehung des Fleisches. 
Studien zur frühchristlichen Eschatologie, BZNW 66, Berlin/New York 1993, 23-31. 


з Der Verfasser des Briefes sieht seine Argumentation selbst freilich nicht als 


Neuerung, sondern nur als Befestigung des paulinischen Kerygmas (vgl. IKor 15), das in 
der korinthischen Gemeinde, an die er sich richtet, durch grundlegende Zweifel an der 
Auferstehung gefährdet ist. Eine ideengeschichtlich herausgehobene Stellung wird diesem 
Text dennoch etwa von T.H.C. van Eijk, La résurrection des morts chez les Péres Aposto- 
liques, ThH 25, Paris 1974, 57, zugewiesen. Anders dagegen Lona, Uber die Auferstehung, 
31. Vgl. außerdem Katharina Schneider, Studien zur Entfaltung der altkirchlichen Theolo- 
gie der Auferstehung, Hereditas 14, Bonn 1999, 5-30; Otto Knoch, Eigenart und Bedeu- 
tung der Eschatologie im theologischen Aufriß des ersten Clemensbriefes. Eine ausle- 
gungsgeschichtliche Untersuchung, Theoph. 17, Bonn 1964, insbes. 138-158. 
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bietet der Clemensbrief eine ausgesprochen optimistisch gestimmte 
Schilderung der Schöpfung, deren Höhepunkt der Mensch ist: 
Denn der Schépfer und Herr des Alls selber frohlockt tiber seine 
Werke. Denn mit seiner unübertrefflichen Macht befestigte er die 
Himmel und ordnete sie mit seiner unerschöpflichen Weisheit ... [und 
er schuf Meer und Tiere etc.]. Zu allem hinzu formte er mit seinen 


heiligen und untadeligen Händen das  Hervorragendste und 
Großartigste, den Menschen, zum Abbild seiner eigenen Gestalt. 


Bemerkenswert ist an dieser Stelle nicht nur die Selbstverständlichkeit, 
mit der der Mensch als „Krone der Schöpfung“ bezeichnet wird, sondern 
auch die Betonung der Hände Gottes, mit denen die Welt geschaffen 
wird. Auf dieses Detail werde ich an anderer Stelle noch einmal 
zurückkommen. 

Im Barnabasbrief (wohl um 130) 5-6 findet sich ein ausdrückli- 
ches Bekenntnis zum christlichen Schöpfergott, der identisch ist mit dem 
Gott, der „es auf sich genommen hat, von Menschenhand zu leiden*. ^? 
Dieser Gott hat den Menschen кот eikóva кої ко’ óuotooctv geschaf- 
fen. Der Glauben an Inkarnation und Auferstehung wird vom Barnabas- 
brief als eine Art „zweiter Schöpfung“ gefaßt, die zur Vollkommenheit 
und damit zur Herrschaft des Menschen über die Tiere der Erde führen 
wird." Dies ist die erste Aufnahme des Ebenbildlichkeitsbegriffes im 
2. Jahrhundert mit dem Ziel, angesichts der Frage der Inkarnation und 
des Leidens Christi in der Anthropologie zu einer ersten Klärung zu ge- 
langen. Es geht dem Autor darin zwar in erster Linie um den ,,soteriolo- 
gisch-eschatologischen Rang“ von Kreuz und Auferstehung Christi und 
das Verhältnis der Menschen zu ihm," nicht jedoch um davon losgelös- 
te Fragen nach dem Menschen und seiner Würde innerhalb der Schóp- 
fung. Dennoch muß der Text angesichts seiner Rezeption (und vermut- 
lich auch Abfassung) in Alexandria als wichtiges Datum für die Aufnah- 
me des Bildbegriffes in der alexandrinischen Theologie gelten (s.u.). ^? 


dd Aùtòc үйр ó ónptovpyóg xai SeondtNS тфу бл@утоу Eni toig Épyoig avtod 


GyoaAAiaütoi. TH үйр лоциеуғӨғотбто abtod крбте о?рауо?с £otüpioev xai тї 
бкотолўлто avtod ovvécet SeKdounoev avtovc ... Eni moot tò ёбоуфтотоу koi 
тоннёүєӨєс, уӨролоу, toic tepoic xoi ápópotc xepoiv ÉnAooev тїс 2070700 eixóvoc 
хароктӣра. Clem 33,2-4 (SUC 16°, 64,6-14; Übers. Joseph A. Fischer, ebd., 65). 

AS Barn 5,5. 

256 Barn 6, insbes. 6,13. 


S Vgl. dazu den Kommentar von Ferdinand R. Prostmeier, Der Barnabasbrief, 
КАУ 8, Gottingen 1999, 229-281. 


458 DaB die Auferstehungslehre in diesem Text letztlich nicht annáhernd abschlieBend 


geklärt wird, weist gewissermaßen bereits auf die Schwierigkeiten, die dann auch etwa bei 
Origenes begegnen (s. Kap. 4.2). 
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Ohne Zweifel gab es im 2. Jahrhundert in christlichen Kreisen eine 
starke Tendenz, die körperliche im Gegensatz zur geistigen Existenz 
abzuwerten und in einigen Fällen deshalb auch die Körperlichkeit Jesu 
Christi zu bezweifeln. Die anthropologischen Aussagen der christlichen 
Texte des 2. Jahrhunderts sind darum häufig von dem Bemühen geprägt, 
einen Doketismus im Hinblick auf seine christologischen Konsequenzen 
abzuwehren.” Vor diesem Hintergrund besteht auch der //Clem (wohl 
Mitte des 2. Jahrhunderts abgefasst) darauf, daß es zwischen Fleisch und 


Geist keinen scharfen Gegensatz gibt: ^^? 


Denn dieses Fleisch ist das Abbild (avtitumos) des Geistes. Keiner 
nun, der das Abbild zugrunde richtet, wird das Urbild (охӨғутікбу) 
empfangen. ^! 


Der Geist ist für den Verfasser also das eschatologische Gut, das nur 
durch das Bewahren der irdischen Verfassung zu erhalten ist. Das aber 
heißt: Ein christliches Leben im Fleisch ist die Voraussetzung für die 
Auferstehung, eine Abwertung des Leiblichen gegenüber dem Geistigen 
wird ausdrücklich verworfen. Die Existenz des Gläubigen &v oopkt ist 
entscheidend für die Erlösung, wie es Christus in seiner fleischlichen 
Existenz und folgender Auferstehung bereits vorexerziert ha" 
Inhaltlich (und vermutlich auch traditionsgeschichtlich) eng mit 
dem IIClem verwandt in seinen anthropologischen Aussagen ist der 
sogenannte Hirt des Hermas." Hier wird vielleicht bereits ein Bemühen 
um Abgrenzung von gnostischen Vorstellungen mit Hilfe eines 
geschärften oap&-Begriffes deutlich: Die unvergängliche Leiblichkeit 
wird stark betont TT" Auch hier ist die ethische Zielrichtung ganz zentral: 
Der Autor hat ein großes Interesse daran, die Gefahr der Verunreinigung 
des Fleisches und damit der Gefährdung der leiblichen Auferstehung 
deutlich zu machen.“ Fleisch und Geist gehören zusammen; wird das 


Vgl. etwa IgnSm 7,1. 
9 Vor allem IIClem 14,1-5. 


461 Poss К " "m NE ~ ~ "Rel E so 
n yap oaps OUT AVTILTVMOS £OTLV TOV TVEVUATOS. ovdeis оу TO бутїтолоу 


6Beipas то a'oOgvtikóv HETAANWEoTaL. ПС1ет 14,3 (SUC 2, 256,18-20). 

Age Vgl. dazu Schneider, Theologie der Auferstehung, 107-119; Lona, Uber die 
Auferstehung, 51-65. 

463 Vgl. den Kommentar von Norbert Brox, Der Hirt des Hermas, КАУ 7, 
Gottingen 1991 (zur Anthropologie 198, 277, 307-328, 380, 486-495 und 542). Zum 
Forschungsstand vgl. etwa Reinhard Staats, Art. Hermas: TRE 15 (1986) 100-108. Zur 
Ähnlichkeit in der Anthropologie s. noch Lona, Über die Auferstehung, 67-78. 


464 А " 
Herm vis 3,6 u.ó. 


© Ebd. und Herm mand 4. Vgl. in ähnlichem Sinne auch IIClem 9,1-5. 
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eine befleckt, ist auch das andere verunreinigt.ó Abgesehen vom 
allgemeinen Festhalten der Einheit der menschlichen Verfaßtheit fehlen 
jedoch in beiden Texten weitergehende anthropologische Überlegungen. 
Ignatius von Antiochien*' schließt sich in seiner anthropologischen 
Terminologie (odpé und nveðua) an Paulus ап.“ Wenn er „Fleisch und 
Geist“ gegenüberstellt, dann kommen damit die beiden Sphären der 
Vergänglichkeit und der Unvergänglichkeit zum Ausdruck; eine 
Abwertung des Fleisches wird auffallenderweise nicht beabsichtigt. Die 
Anschauung von einer Sündhaftigkeit des Fleisches fehlt ihm.*” 
Genauso wie Paulus gibt er in seinen Briefen zahlreiche Anweisungen 
zu Ethik und Lebenswandel, und er begründet diese mit einer 
besonderen Heiligkeit des Körpers der Christen („euer Fleisch bewahrt 
als einen Tempel Gottes“)*”. Ihm fehlt der eixóv-Begriff, allerdings 
teilt er die Auffassung von der zweiten Schöpfung in der Nachfolge 


466 Besonders deutlich z.B. in Herm sim 5,7. 


Kai Die Debatte über die Datierung der Ignatianen ist noch immer nicht 


abgeschlossen, auch wenn die jüngere Forschung die „Spätdatierung‘“ (nach 150-160 
[Hübner] bzw. um 165-175 [Lechner]) wieder plausibler gemacht hat. Vgl. in diesem Sinn 
Reinhard M. Hübner, Der paradox Eine. Antignostischer Monarchianismus im zweiten 
Jahrhundert. Mit einem Beitrag von Markus Vinzent, SVigChr 50, Leiden/Boston/Köln 
1999, 131-206; Thomas Lechner, Ignatius Adversus Valentianos? Chronologische und 
theologiegeschichtliche Studien zu den Briefen des Ignatius von Antiochien, SVigChr 47, 
Leiden/Boston/Köln 1999, insbes. XV-XXVI.3-117.297-307. Zuletzt Wilhelm М. Gessel, 
Organisation, Formen des Gemeindelebens: Dieter Zeller (Hg.), Christentum, RM 28, 
Stuttgart/Berlin/Köln 2002, 311f. Bereits Robert Joly, Le dossier d’Ignace d’Antioche, 
Brüssel 1979, insbes. 75-85, hatte die Frühdatierung einer scharfen Kritik unterzogen, 
allerdings damit nicht allgemein Gehör gefunden. Das wesentliche Problem liegt in der 
Datierung der drei sehr unterschiedlichen Rezensionen. Die kürzeste Version ist nach 
heutiger communis opinio wohl nur eine Epitome und deshalb für die Datierung 
unerheblich, die längste bereits von nachkonstantinischer Praxis geprägt. Entscheidend ist 
deshalb die Datierung der mittleren Fassung des griechischen Textes im Codex Mediceo- 
Laurentianus 57.7 und Codex Parisiensis-Colbertinus 1451. Auch wenn Jolys Argumente 
nicht gänzlich überzeugen können, so haben Hübners und Lechners theologische und 
philosophische Argumente doch ein erhebliches Gewicht, so daß eine Datierung vor 150 in 
Zukunft wohl nur wenige Fürsprecher haben wird. Die Diskussion wird gleichwohl 
weitergehen. 


Nach William R. Schoedel, Die Briefe des Ignatius von Antiochien. Ein 
Kommentar, Hermeneia, München 1990, 60, kannte Ignatius allerdings nur den IKor. 


49 So ist der ideale Bischof sowohl fleischlich als auch geistlich (IgnPol 2,2). Vgl. 
die Analyse bei Schoedel, Die Briefe des Ignatius, 61. 
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тђу сборка (uv de voóv Beod тпреїте. IgnPhld 7,2 (SUC 16°, 198,19) im 
Anschluß an IKor 3,16f; IKor 6,19 (vgl. ПКог 6,16). Z. St. Schoedel, Die Briefe des 
Ignatius, 325; zum Begriff der oóp& bei Ignatius ebd., 60-63.92.149.246£.315-318.375- 
378.422f. 
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Christi, durch die der Mensch erst wirklich Mensch wird.*”! Bei ihm gibt 
es außerdem die Vorstellung der Vervollkommnung in der Nachfolge 
Christi, die bereits die Möglichkeit einer Homoiosis-Ethik andeutet.*” 
Schließlich findet für Ignatius auch die Auferstehung Kata tò ороіора 
Christi statt. Im Ganzen gehen seine anthropologischen Formulierungen 
auch terminologisch jedoch nicht über die des Paulus hinaus.” 


Ein stärker reflektiertes Menschenbild findet sich in der sogenannten 
Epistula Apostolorum, vermutlich aus der Mitte des 2. Jahrhunderts.*” 
Auch hier geht es um eine explizite Verteidigung der leiblichen Auf- 
erstehung, nun aber deutlicher unter Zuhilfenahme anthropologischer 
Überlegungen. Die Christologie, namentlich die wirkliche Fleisch- 
lichkeit des irdischen und des auferstandenen Christus, garantiert für den 
Verfasser die fleischliche Auferstehung der Gläubigen. Der Mensch 
wird außerdem wie bei Paulus genauer gefaßt als aus nveðua, woxn und 
odpé, aus Geist, Seele und Fleisch bestehend.*” So fragen in diesem 
Text die Jünger Jesus: 
O Herr, ist es wahr, daß das Fleisch mit der Seele und dem Geist 


zugleich gerichtet werden wird, (die eine Hälfte) in dem Himmelreich 
ruhen wird, die andere aber lebendig ewiglich bestraft wird?*”° 


Auch wenn diese Frage auf die leibliche Auferstehung hinausläuft, so 
steht dahinter nicht nur ein trichotomes, sondern ein tendenziell dua- 
listisches Menschenbild, das in der anschließenden Antwort Jesu aufge- 
griffen und modifiziert wird: 


Wahrlich ich sage euch, der Körper eines jeden Menschen wird 
(lebendig) mit einer Seele zugleich auferstehen und Geist.” 


Und weiter: 


E бфєтё ue кодорду ф®с AaPEiv’ Exel napayevöuevog dvOponoc ёсорол („Laßt 


mich reines Licht empfangen! Dort angekommen werde ich Mensch sein". Ign., Rom. 6,2; 
SUC 16°, 188,15f; Übers. ebd., 189). Vgl. dazu Schwanz, Imago Dei, 87-116. 


ME S.u. Vgl. die Auffassung der johanneischen Schule, mit der es auch andere sprach- 


liche und inhaltliche Übereinstimmungen gibt, so z.B. in den haufigen év-Formeln. Über 
literarische Abhángigkeiten gibt es freilich unterschiedliche Ansichten. Vgl. dazu Christian 
Maurer, Ignatius von Antiochien und das Johannesevangelium, AThANT 18, Zürich 1949; 
William R. Schoedel, Art. Ignatius von Antiochien: TRE 16 (1987) 42 (dort weitere Lit.). 
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Vgl. dazu noch die Analyse bei Schneider, Theologie der Auferstehung, 42-73. 
т Уе]. dazu Lona, Uber die Auferstehung, 79-90. 

n Vgl. die entsprechende triadische Formel in IThess 5,23. 
Se ЕрАр 22(33) (ed./tibers. Schmidt, TU 43,74,13-76,2). 


а EpAp 24(35) (ed./übers. Schmidt, TU 43,76,9-78,1). 
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Was nun untergegangen ist, wird auferstehen, und was erkrankt ist, 
wird genesen, damit an diesen mein Vater gepriesen wird. Wie ег ез ап 
mir getan hat, so werde auch ich an euch tun und an allen, die an mich 
glauben.*”* 


Die Zielrichtung dieses Dialoges ist klar: Der Mensch besteht einerseits 
grundsätzlich aus einer materiellen und einer geistigen Komponente; 
andererseits bezieht die Erlösung Gottes den Menschen in seiner 
Gesamtheit ein, weshalb dualistische Differenzierungen nicht für die 
Auferstehung gelten und eschatologisch ohne Belang sind. Die 
Auferstehung ist ein Wiederherstellen und Gesundmachen von Körper, 
Seele und Geist. 


Damit will ich den notwendigerweise kursorischen und unvollständigen 
Überblick über die Anthropologie der frühesten Zeit in der Hoffnung 
abschließen, daß deutlich geworden ist, auf welcher Grundlage die Frage 
nach der Würde des Menschen in der Folgezeit diskutiert werden 
konnte. 


^ EpAp 25(36) (ed./tibers. Schmidt, TU 43,82,4-82,8). 
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DIE WURDE DES MENSCHEN IM ALTKIRCHLICHEN 
SCHRIFTTUM: ANTHROPOLOGISCHE UND EXEGETISCHE 
GRUNDLAGEN UND KONSEQUENZEN 


Das folgende Kapitel soll dem Versuch eines Uberblicks dariiber dienen, 
was die wichtigsten christlichen Autoren des 2. bis 4. Jahrhunderts vom 
Rang und der Würde des Menschen in der Schöpfung zu sagen wissen. 
Ein solcher Überblick muß notwendigerweise den Charakter des 
Unvollständigen und Fragmentarischen haben, und dies aus mehreren 
Gründen: Erstens ist nur ein Bruchteil der christlichen Literatur der 
Antike erhalten. Gerade zur Beantwortung der gestellten Fragestellung 
wäre ein Einblick in verlorengegangene Traktate, wie den über Men- 
schen und Tiere von Tatian (Пері Dron), aufschlußreich, aber dieses 
Schicksal wird von jeder patristischen Forschung geteilt. Zweitens ist die 
Frage nach der Menschenwürde zunächst einmal keine antike Frage, wie 
bereits zu sehen war, auch wenn die Kirchenväter hier entscheidende 
Weichenstellungen für das europäische Denken in Mittelalter und 
Neuzeit vornahmen. Deswegen muß der folgende Überblick in der Regel 
Fragen an Texte stellen, die sich ursprünglich mit anderen Problemen 
befaßten: exegetischen, seelsorgerlichen, ethischen Fragen usw. So 
haben beispielsweise die zahlreichen Stellungnahmen zur leiblichen 
Auferstehung des Menschen aus dem 2. Jahrhundert ebenso erhebliche 
anthropologische Implikationen wie die mannigfaltigen ethischen Ab- 
handlungen des 4. Jahrhunderts. Drittens ergeben sich Schwierigkeiten 
aus der notwendigen Kürze des Überblicks und dem Umfang der kon- 
sultierten Quellen. Da es sich ausdrücklich um einen Überblick handeln 
soll, kann per definitionem keine Vollständigkeit erreicht werden, auch 
wenn die wichtigsten Quellen berücksichtigt werden sollen. 

Bei der Diskussion der christlichen Texte sollen drei Fragen, 
deren Wichtigkeit sich aus dem bisherigen Überblick über die paganen, 
jüdischen und frühen christlichen Quellen erwiesen hat, grundsätzlich 
Berücksichtigung finden: 1. Die (philosophische) Frage nach dem 
Menschen an sich, seiner Zusammensetzung und Herkunft; 2. die 
(biblische) Frage nach der Grundlage für die Sicht vom Menschen in der 
göttlichen Offenbarung; und 3., als Konsequenz aus diesen beiden, die 
Frage nach der Stellung des Menschen innerhalb des Kosmos, nach dem 


Unterschied zwischen Mensch und Tier*” und nach dem besonderen 
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Der Überblick über die paganen Quellen hat gezeigt, daß die sich wandelnden 
Vorstellungen vom Unterschied zwischen Mensch und Tier eine erhebliche Aussagekraft 
für das jeweilige Menschenbild haben. Auch in den christlichen Quellen taucht dieses 
Problem an einigen Stellen auf, auch wenn es dazu bisher leider keine eingehende 
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Rang des Menschen oder seiner Wiirde. Nicht alle Autoren beziehen zu 
diesen Fragen Stellung, und nicht überall lassen sich erschöpfende 
Aussagen über die anthropologischen Grundlagen machen, so daß ich 
diesen Plan nur dort befolgen werde, wo es sinnvoll erscheint. 

Die untersuchten Texte gleichen sich jedenfalls überwiegend 
darin, daß sie—mindestens—zwei verschiedenen anthropologischen 
Traditionen verpflichtet sind: der antiken Philosophie und den biblischen 
Texten. Beide stellen, wie zu sehen war, in sich eine alles andere als 
homogene Literatur dar. Dennoch tragen Unterschiede in der jeweiligen 
Bedeutung dieser beiden anthropologischen Grundlagen ganz wesentlich 
zum Profil des jeweiligen Menschenbildes eines antik-christlichen 
Autors bei. Das Interesse an der Frage, inwieweit der Mensch als ein aus 
Leib, Seele, Geist, Verstand etc. zusammengesetztes Wesen zu verstehen 
ist und wie man sich diese einzelnen Teile genau vorzustellen hat, eint 
die christliche Theologie mit der philosophischen Anthropologie. Die 
biblische Überlieferung steht dagegen in zweierlei Hinsicht in einer 
Spannung zur pagan-philosophischen Überlieferung in dieser Frage. 
Zum einen wegen der Form, in der Anthropologie betrieben wird, aber 
zum anderen und noch mehr wegen ihres geistigen Hintergrunds. So ist 
beispielsweise die Lehre von der Schöpfung des Menschen, aller übrigen 
Wesen und aller Dinge nicht ohne weiteres mit den „Schöpfungslehren“ 
des Platonismus in Einklang zu bringen: Der platonische Denkakt, ge- 
richtet auf die Wahrheit des (göttlichen) Adyos und den alles Denken 
aufhebenden (göttlichen) vote, läßt sich kaum ohne Spannungen mit 
dem Glauben an eine zu einem bestimmten Zeitpunkt durch den 
christlichen Gott erfolgte Schöpfung in Einklang bringen (5.0.). 
Ähnliches gilt für den platonischen Dualismus in der Anthropologie und 
dem in vielen alttestamentlichen Schriften vorherrschenden anthro- 
pologischen Monismus; beide stehen bei vielen christlichen Autoren in 
einer deutlichen Spannung zueinander. Gott gilt allen christlichen 
Theologen der Alten Kirche als Schöpfer des Menschen. Im Anschluß 
an Gen 1,26f wird dieses Geschaffensein des Menschen mit der 
Vorstellung vom Menschen als Ebenbild Gottes ausgedrückt. Der Inhalt 
und die Implikationen dieser Ebenbildlichkeitsvorstellung unterscheiden 
sich jedoch bei den einzelnen Autoren stark. In vielen Fällen hängt dies 


Untersuchung gibt—für die paganen antiken Quellen s. vor allem Dierauer, Tier und 
Mensch, sowie ders., Art. Tier; Tierseele I. Antike: HWP 10 (1998) 1195-1205 (beide 
ohne christliche Quellen). Der Physiologus, Origenes, Laktanz und Augustin werden kurz 
erwähnt bei Wolfgang U. Eckart/Astrid von der Lühe, Art. Tier; Tierseele II. Mittelalter 
und Neuzeit: HWP 10 (1998) 1205f. 
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mit ihrer unterschiedlich ausgeprägten Verwurzelung in einer damit 
nicht immer in Ubereinstimmung zu bringenden Anbindung an die 
philosophische Anthropologie zusammen. Es ist deshalb genau zu 
untersuchen, auf welche Art und Weise Schrift und Philosophie von den 
christlichen Autoren rezipiert werden. Dabei können beide Aus- 
gangspunkt oder Korrektiv sein, Spannungen zwischen beiden können 
gelöst oder unverbunden bzw. unverstanden nebeneinander stehen 
bleiben, bestimmte Teile der Schrift oder der philosophischen Tradition 
können ausgeblendet oder uminterpretiert werden. Die Beantwortung 
dieser grundlegenden Frage bestimmt sinnvollerweise die Gliederung 
des nun folgenden Kapitels, auch wenn die anthropologischen Kon- 
sequenzen im Einzelfall durchaus unterschiedlich aussehen können. 
Diese Fragen wurden in den wenigsten Fällen aus rein spe- 
kulativem Interesse gestellt und beantwortet. Wenn es sich nicht um eine 
Reaktion auf eine Anfrage aus der ethischen oder liturgischen Praxis 
handelte (s. dazu Kap. 5 und 6), dann häufig um eine Reaktion auf 
gedankliche Strömungen, die als Gefährdung der christlichen Anthro- 
pologie verstanden wurden und eine theoretisch reflektierte, uns schrift- 
lich überlieferte Reflexion auslósten. Die erste große „Anfrage“ dieser 
Art, die die christliche Theologie herausforderte—manche würden 
sagen, in eine Krise stiirzte—kam aus gnostischen Kreisen, mit denen 
deshalb dieser Überblick beginnt. In der Auseinandersetzung mit der 
Gnosis mußte die Theologie in der Kosmologie und Anthropologie zu 
präzisen Festlegungen kommen, was nicht zuletzt in den Debatten über 
die Auferstehung des Menschen geschah. Sie stellen den ersten gewich- 
tigen Beitrag zu unserer Frage dar (4.1). Nicht nur von der Gnosis wurde 
jedoch das Christentum herausgefordert, auch der hellenistischen und 
kaiserzeitlichen Philosophie gegenüber versuchte die „Apologetik“ 
dieser Zeit schlüssige Konzepte darzustellen. Die hellenistische Popular- 
philosophie war längst zu einem eklektischen Gebilde aus platonischen, 
aristotelischen, stoischen und anderen Einflüssen geworden; in der An- 
thropologie mit Abstand am wichtigsten war jedoch zweifellos der Pla- 
tonismus, der im dritten Jahrhundert mit Plotin (205-270) noch einmal 
einen großen Theoretiker hervorbrachte, an dessen Konzepten auch die 
christliche Theologie nicht ohne weiteres vorbeigehen konnte und in 
vielen Fällen auch nicht wollte. Auch wenn etwa aus der Stoa 
stammende Konzepte nicht ausgeblendet werden sollen, steht der zweite 
Abschnitt, in dem es um die Entwicklung der Anthropologie von Justin 
über die großen Alexandriner (Clemens, Origenes) bis zu ihren 
Nachfolgern und Gegnern im 4. Jahrhundert geht, deshalb unter der 
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Überschrift „Mensch und Logos“, das heißt es geht vor allem um die 
Frage der Auseinandersetzung mit der platonischen Anthropologie. Man 
könnte in diese Entwicklungslinie auch die Theologie der großen Kappa- 
dokier einzeichnen, die in vielen entscheidenden Punkten etwa von 
Origenes abhängig ist. Diese großen östlichen Entwürfe des späteren 
4. Jahrhunderts stellen andererseits aber auch einen Neubeginn in der 
Anthropologie dar, weil sie nicht nur zentrale Begriffe völlig neu ver- 
stehen, sondern sich auf breiter exegetischer Grundlage" des Themas 
des Menschen und seiner Schöpfung von neuem annehmen (deshalb: 
Kap. 4.3 „Mensch und Gottes Schöpfung“). Die drei Überschriften for- 
mulieren damit die These, daß sich in der Frage der Anthropologie bei 
den griechischen christlichen Denkern in der Tat so etwas wie drei for- 
mative Phasen unterscheiden lassen. Sie sind aber ausdrücklich nicht ex- 
klusiv zu verstehen: Auch Irenäus sucht in seiner Auseinandersetzung 
mit der Gnosis Anschluß an das hellenistische und damit auch an das 
platonische Menschenbild, und Origenes, der große Exeget des 3. Jahr- 
hunderts, hat sich ebenso wie Irenäus mit der Frage einer Schöpfungs- 
theologie beschäftigt. 

Die westliche Theologie hat umfangreiche Impulse aus diesem 
Denken aufgenommen; dennoch ist sie in der Frage nach der Würde des 
Menschen einen eigenen Weg gegangen, der nur mit den Besonderheiten 
der von den sozio-kulturellen Eigenheiten der römischen Gesellschaft 
beeinflußten westlichen Ethik erklärt werden kann (Kap. 4.4). Gerade 
diese Tradition war es, welche die abendländische Anthropologie des 
Mittelalters bis hinein in die Menschenrechtsdebatten der Neuzeit 
entscheidend prägen sollte, weshalb sie ein besonderes Augenmerk 
verdient. Die methodische Komplexität in diesem Punkt wurde bereits 
angedeutet; sie rechtfertigt einen zweiten Exkurs zur altrömischen Wer- 
tetextur am Ende des Kapitels zu einem besonders gut in der antiken Li- 
teratur dokumentierten (und für die Frage nach dem Wert menschlichen 
Lebens relevanten) Beispiel, nämlich der Frage des gerechten Krieges. 
In den anschließenden beiden Kapiteln will ich die Ergebnisse dieses 
Überblickes einigen Beispielen aus angewandter Ethik (5) und christ- 
licher Frömmigkeitspraxis (6) gegenüberstellen, die sich als Konsequenz 


"2 Hier kommen der Theologie die Errungenschaften der wissenschaftlichen 


„antiochenischen“ Exegese zugute, weshalb die „kappadokische“ Theologie auch als 
Synthese der vorangegangenen theologischen Arbeit verstanden wird. Zur Berechtigung 
des Begriffs vgl. zuletzt Christoph Markschies, Gibt es eine einheitliche „kappadozische 
Trinitátstheologie"? Vorläufige Erwägungen zu Einheit und Differenzen neunizänischer 
Theologie: ders, Alta Trinita Beata. Gesammelte Studien zur altkirchlichen 
Trinitätstheologie, Tübingen 2000, 196-237. 
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aus den grundsätzlichen anthropologischen Erörterungen der Kirchen- 
väter betrachten lassen oder—auch das muß in Betracht gezogen 
werden— zu ihrer Entstehung beigetragen haben. 


4.1 MENSCH UND GNOSIS 


Der Begriff „Gnosis“ als Gattungsbezeichnung für ein bestimmtes an- 
tikes Schrifttum ist mit Recht als „typologisches Konstrukt“ bezeichnet 
worden,**! das in seinen Grundzügen auf die christlichen Kirchenväter 
selbst zurückgeht."? Dieses Konstrukt ist jedoch für die hier angestellte 
anthropologische Untersuchung der antiken christlichen Literatur nicht 
ohne heuristischen Wert: Gerade die „gnostische Anthropologie“ wird 
nicht selten als Kriterium zur Zuordnung einer Schrift zum gnostischen 
Schrifttum herangezogen," weshalb es erlaubt sein sollte, einige 
Grundzüge dieser anthropologischen Vorstellungen trotz aller definitori- 
schen Schwierigkeiten zu beschreiben." Daß man im 2. Jahrhundert 
und insbesondere bis zur Rezption der antignostischen Schriften des Ire- 
näus von Lyon nicht von einer klaren Trennung zwischen „gnostischen“ 
anderen Christengemeinden ausgehen kann, sollte bei allem Bemühen 


481 


Vgl. Michael Allen Williams, ,Rethinking Gnosticism“. An Argument for 
Dismantling a Dubious Category, 2. Aufl. Princeton 1999. 


Ka Vgl. etwa die Schuleinteilung des Irenäus, Adv. haer. 1, praef. u.ö. 
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Zu Begriff und Definition der Gnosis vgl. etwa Christoph Markschies, Die 
Gnosis, C.H. Beck Wissen in der Beck'schen Reihe 2173, München 2001, 9-35; ders., Art. 
Gnosis II. Christentum: RGG* 3 (2000) 1045-1049; ders, Valentinus Gnosticus? 
Untersuchungen zur valentinianischen Gnosis mit einem Kommentar zu den Fragmenten 
Valentins, WUNT 65, Tübingen 1992, 402-407; Norbert Brox, Selbst und Selbstent- 
fremdung in der Gnosis. Heilsaussicht durch Erkenntnis. Die Religion Gnosis: ders., Das 
Frühchristentum. Schriften zur historischen Theologie, hg. von Franz Dünzl, Alfons Fürst, 
Ferdinand R. Prostmeier, Freiburg 2000, 255-270; Kurt Rudolph, Die Gnosis. Wesen und 
Geschichte einer spätantiken Religion, UTB 1577, 3. Aufl., Göttingen 1990 (dort auch ein 
guter Überblick über die Quellen: ebd., 13-58); ders., Randerscheinungen des Judentums 
und das Problem der Entstehung des Gnostizismus: ders. (Hg.), Gnosis und Gnostizismus, 
WdF 262, Darmstadt 1975, 769-772; Barbara Aland, Was ist Gnosis?: Jacob Taubes (Hg.), 
Gnosis und Politik, Religionstheorie und politische Theologie 2, München 1984, 54-65; 
Klaus Berger, Art. Gnosis/Gnostizismus I. Vor- und auferchristlich: TRE 13 (1984) 519- 
535; Robert McLachlan Wilson, Art. Gnosis/Gnostizismus II. Neues Testa- 
ment/Judentum/Alte Kirche: TRE 13 (1984) 535-550; Carsten Colpe/R. Mortley, Art. Gno- 
sis I. Erkenntnislehre: RAC 11 (1981) 446-537; Carsten Colpe, Art. Gnosis II. Gnostizis- 
mus: RAC 11 (1981) 537-659. 


484 


Vgl. zum folgenden Karl Wolfgang Tröger, Die gnostische Anthropologie: Kairos 
23 (1981) 31-42; May, Schöpfung, 40-62; Rudolph, Gnosis, 98-131; Luise Schottroff, Ani- 
mae naturaliter salvandae. Zum Problem der himmlischen Herkunft des Gnostikers: Fried- 
rich-Wilhelm Eltester (Hg.), Christentum und Gnosis, 1969, 65-97; Jervell, Imago Dei, 
122-170; Augustinus Mayer, Das Gottesbild im Menschen nach Clemens von Alexandrien, 
StAns 15, Rom 1942. 
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um Differenzierung selbstverständlich sein.“ Die Gnosis war für eine 


ganze Weile Teil christlicher Theologie, bis sich aus inhaltlichen Grün- 
den und nicht zuletzt wegen der Schwierigkeiten gnostischer Anthropo- 
logie ein anderes Denken immer mehr durchsetzte. Dennoch hat die 
große Frage der Gnosis nach der Weltentstehung, nach Ursache und 
Grund der Schöpfung von Kosmos und Mensch im 2. Jahrhundert er- 
hebliche Spuren auch in der späteren christlichen Theologie hinterlassen. 
Welt und Mensch werden in den gnostischen Schriften so negativ, gott- 
fern und mangelhaft erfahren, daß die Annahme eines Schöpfergottes, 
der zugleich der höchste und wahre Gott ist, außerordentlich proble- 
matisch wird. Die gnostischen Mythen und Lehrsysteme versuchen des- 
halb, die Weltentstehung mit himmlischen Wesen niedrigeren Ranges zu 
erklären, die in Unkenntnis oder Illoyalität zum höchsten Gott handelten, 
als sie den Menschen schufen. Mit platonischen Ideen war diese Auffas- 
sung, wie gezeigt, teilweise durchaus kompatibel, was ihre Faszination 
für manche Zeitgenossen zweifellos erklärt.” 

Die methodischen Schwierigkeiten im Hinblick auf Aussagen 
über die Gnosis selbst bleiben jedoch bestehen. Alle gnostischen 
Gedankensysteme, von denen man weiß, sind in irgendeiner Form syn- 
kretistisch oder eklektisch, weshalb es unmöglich ist, eine „reine Lehre“ 
in der gnostischen Anthropologie zu isolieren. Die Überlieferungslage 
ist zudem nach wie vor höchst unbefriedigend, auch wenn man seit den 
Nag Hamadi-Funden nicht mehr alleine auf die Äußerungen der 
gnostischen Gegner angewiesen ist. Andererseits gibt es bei allen Dif- 
ferenzen im Detail in den gnostischen Texten doch einen gewissen Kon- 
sens in der Anthropologie und der hier besonders interessierenden Frage 
nach der Stellung des Menschen. Deshalb will ich mich im folgenden 
auf die Darstellung der Gedanken zweier für die christliche Theologie 


es So urteilt über die aktuelle communis opinio in dieser Frage im Anschluß an 


Williams, ,Rethinking Gnosticism* (s.o.) zuletzt David Brakke, Self-differentiation 
Among Christian Groups. The Gnostics and Their Opponents: Frances Young/Margaret 
Mitchell (Hg.), Cambridge History of Christianity 1. Origins to Constantine, Cambridge 
2006, 245: „Most recognise that there was no single church from which Gnostic heretics 
deviated. Rather, Christian communities were diverse right from the start, and it is 
probable that in some regions forms of Christianity that would later be labelled ,heresies‘ 
pre-dated those that might be identified as ,proto-orthodox‘. Likewise, scholars question 
the assignment of numerous teachers, sects and texts to a single category of ‚Gnosticism‘, 
the modern version of Irenaeus’ ,gnosis falsely so-called‘, which prevents understanding of 


the diverse teachings of such figures as Basilides, Marcion and Valentinus.“ 


486 Problematisch war für viele Platoniker freilich vor allem, daß die Gnosis nicht 


von einer ewigen Welt ausgehen konnte. Vgl. Plotin, Enn. 2,9,3f. Dennoch ist es kein 
Wunder, daß Irenäus, Tertullian und Hippolyt in der griechischen Philosophie den 
Ursprung der Gnosis vermuteten. Das Problem wird gut deutlich an der valentinianischen 
Passage Clem. AL, Str. 4,90,3f und ihrer unterschiedlichen Interpretation durch 
Kirchenváter und moderne Forschung (s.u.). 
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besonders wichtiger Richtungen beschränken, auf das valentinische und 
die markionitische Denken— im Bewußtsein, daß es sich dabei um nicht 
mehr als einen kleinen Ausschnitt aus der Fülle ,,gnostischen“ Gedan- 
kenguts handelt.” Anschließend will ich mich vor allem einem christ- 
lichen Theologen zuwenden, dessen einflußreiche anthropologische 
Überlegungen zu einem wesentlichen Teil von der Auseinandersetzung 
mit der Gnosis angeregt wurden, nämlich Irenäus von Lyon. 


Valentinus lehrte um 135-160 in Rom. Ähnlich wie der fast zeitgleich 
auftretende Basilides (um 130 n.Chr. in Авуріеп)“ war er entscheidend 
durch die griechische Philosophie geprägt, weshalb er und sein Kreis 
sich auch mit den vorliegend aufgeworfenen anthropologischen Frage- 
stellungen stärker beschäftigten.“ Seine Lehre ist einer sich als christ- 
lich verstehenden Schul- und wohl auch Kultgemeinschaft zuzuord- 
nen "H Zum komplexen Verhältnis zwischen der Person des Valentinus 
und den mit ihr in einem Zusammenhang stehenden ,,valentinianische“ 
Lehren sei auf die einschlägige Forschung verwiesen, die vor allem in 
den letzten Jahren große Fortschritte in der Differenzierung einzelner 
Quellentexte gemacht hat, auch wenn sich in vielen Fällen immer noch 
kaum klären läßt, ob es sich dabei im einzelnen wirklich um originäre 
Aussagen Valentins handelt oder ob sie aus seinem Umfeld be- 
ziehungsweise von seinen Nachfolgern stammen.^' 

Für Valentinus?? und seine Anhänger wurde der Mensch durch 
Geistwesen (Dämonen) als unzureichendes Mängelwesen erschaffen und 
durch andere Geistwesen zusätzlich verdorben. Dennoch hat Gott dem 


SH Andere christliche Gnostiker wie beispielsweise Basilides wären zweifellos 


ebenfalls erwähnenswert, wenn es der begrenzte Raum dieser Studie zuließe, auch wenn 
etwa Basilides „bei weitem nicht den prägenden Einfluß ausübte, der bei der 
valentinianischen Schultradition zu beobachten ist“ (Winrich A. Löhr, Basilides und seine 
Schule, WUNT 83, Tübingen 1996, 337). 


Kë Für beide s. Clem. Al., Str. 7,106,4. 


Vgl. dazu etwa die Überblicke (mit Lit.) bei Christoph Markschies, Art. 
Valentin/Valentinianer: TRE 34 (2002) 495-500; Ekkehard Mühlenberg, Art. Basilides: 
TRE 5 (1980) 296-301. 

199 Vgl. Justin, Dial. 35,1.6. 


91 Zur Identifikation des „Valentinianischen“ іп den vorliegenden Quellentexten vgl. 


neben Markschies, Valentinus, noch Holger Strutwolf, Gnosis als System. Zur Rezeption 
der valentinianischen Gnosis bei Origenes, FKDG 56, Göttingen 1993, 19-23; Christopher 
Stead, In Search of Valentinus: Bentley Layton (Hg.), The Rediscovery of Gnosticism. 
Proceedings of the International Conference on Gnosticism at Yale, New Haven, 
Connecticut, March 28-31, 1978. 1. The School of Valentinus, SHR 41/1, Leiden 1980, 
74-102. 


ns Das im folgenden zugrundegelegte erhaltene Werk des Valentinus besteht—je 


nach Forschermeinung—aus acht, neun oder zehn kurzen, bei Clemens von Alexandrien, 
Hippolyt u.a. überlieferten Fragmenten (Texte und Übers. bei Markschies, Valentinus, 11- 
290), zu denen noch etwa ein halbes Dutzend Texte hinzukommt, über deren Zuschreibung 
an Valentinus in der Forschung keinerlei Konsens besteht. 
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Menschen in diesem Prozeß geistige Fähigkeiten gegeben, die ihn zur 
Gotteserkenntnis beziehungsweise zur Gottesschau befähigen.” Die 
Differenz zwischen göttlicher und irdischer Sphäre ist insgesamt viel- 
leicht etwas geringer als bei anderen Gnostikern,”* da die valentini- 
anische Kosmologie eine relativ bruchlose Verbindung von den Wesen 
des Himmels hinunter zu ihren irdischen Abbildern kennt.” Es bleibt 
jedoch ein fundamentaler Unterschied zwischen den (valentinianischen) 
Christen, die in Beziehung zur göttlichen Sphäre standen, und jenen 
Menschen, die dem Kosmos verfallen waren. Die Gemeinschaften um 
Valentinus und Basilides vertraten eine „Eliteanthropologie“, nach der 
sich das auserlesene Geschlecht der Gnostiker grundsätzlich von dem 
der übrigen Menschen unterschied.*”° 

Die gnostischen jüdisch-christlichen Texte sind vermutlich die 
ersten, die eine differenzierte Exegese von Gen 1,26f zur Grundlage 
ihrer anthropologischen Überlegungen machen. Man muß von der Über- 
lieferungslage her sogar davon ausgehen, daß andere christliche Autoren 
wie Irenäus ihre anthropologische Unterscheidung zwischen imago und 
similitudo Gottes vielleicht aus der gnostischen Literatur übernommen 
haben.” Danach gibt es zwei Gruppen von Menschen: diejenigen, die 
vom Demiurgen abstammen, der selbst im Sinne von Gen 1,26 nur кот 
£ikóva entstanden ist, neben denjenigen, die ko0' Ouotwovv sind, weil 
ihnen—ohne Wissen und Zutun des Demiurgen—das nveðua 
eingehaucht wurde. 


Da aber das, was von ihm sichtbar ist, nicht die aus der Mitte 
stammende Seele ist, so kommt es zu dem Auserlesenen, und dies ist 
die Einpflanzung des auserlesenen Geistes, der der Seele (dem Abbild 
des Geistes) eingehaucht wird. Und überhaupt sagen sie, daß all das, 
was mit dem „nach dem Bilde“ gewordenen Weltschópfer geschehen 
sei, in der Genesis in der Form eines sinnlich wahrnehmbaren Bildes 
bei der Erzählung von der Erschaffung des Menschen verkündet 
worden sei. Und tatsächlich beziehen sie die Ähnlichkeit auch auf sich 
selbst, indem sie lehren, daß die Einfügung des auserlesenen Geistes 
ohne Wissen des Weltschöpfers geschehen sei TP 


e Clem. Al., Str. 2,36; Str. 2,114; Str. 4,89f. 


er Dies könnte man etwa für seinen Schüler Ptolemäus vermuten. Vgl. dazu Iren., 


Adv. haer. 1,1-3. Die Unterscheidung zwischen valentinianischer und ptolemäischer Lehre 
ist freilich schwierig, zumal Irenäus nach eigenem Zeugnis mit den ptolemäischen 
Aussagen ausdrücklich valentinianische Lehre im Blick hat (Iren., Adv. haer. praef. 2). 


= Hipp., Ref. 6,37,7. 
os Or., Comm. in Io. 20,33 (zit. in Kap. 6). 
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So etwa Jules Gross, Га divinisation du chrétien d’aprés les Рёгеѕ grecs, Paris 


1938, 157-159. 


4 А ` ` ` , ` es ` » "m , > » ` 
i e) бё tò фолубреуоу avtod ook OTV Тү ёк HEOÖTMTOG ut, ёрҳетол TÒ 


бё1афёроу, Kai rout ёсті то EudvONLA TOD б1@фёроутос TVEUUOTOG, Ö EUNVELTAL TH улоу, 
TH єїкбуї TOD луғ0џатос̧, кої ka80óAou tà ёлі TOD Атштоорүо% Aeyóueva Tod "Kat 
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Die minderwürdigen Menschen besitzen also lediglich eine оуд, die 
vom Demiurgen stammt; die höherwürdigen verfügen darüber hinaus 
auch über nveöuo, was sie zum „auserlesenen Geschlecht“ bestimmt 
(yévos à1&$opov).? Die Soteriologie der valentinianischen Gnosis ist 
deshalb im wesentlichen die Lehre von der Rückkehr einer góttlichen, 
pneumatischen Substanz in das entsprechende Reich Gottes. Die Anthro- 
pologie unterscheidet zwischen demiurgischer Substanz, zu der Leib und 
Seele gehóren, und der góttlichen Substanz des Pneumas, über die 
jedoch nur einige auserwählte Menschen verfügen. In diesem Zu- 
sammenhang begegnet auch ein Bezug zur Rede von der Gott- 
ebenbildlichkeit in Gen 1,26, mit der sich zuvor bereits die jüdische 
Exegese auseinandergesetzt hatte. Gottebenbildlich ist nach gnosti- 
scher Anschauung nur das himmlische Pneuma, nicht der Mensch oder 
gar der unvollkommene menschliche Kórper. Hier verbindet sich also 
der aus der jüdischen Tradition entnommene Gedanke der Eben- 
bildlichkeit mit einem radikal dualistischen Verständnis von Körper und 
Geist. Die auserwählten Menschen, die Teil an der göttlichen Offen- 
barung und am góttlichen Pneuma haben, sind dagegen unsterblich und 
haben mit dieser Welt nur wenig zu tun. Ihnen kommt eine besondere 
Würde zu, die Valentinus mit Begriffen wie „Erhabenheit“ 
(ueyaAwodvn) und „Ehre“ (xum) ausdrückt: 


Von Anfang an seid ihr unsterblich und seid Kinder eines ewigen 
Lebens, und ihr wolltet den Tod unter euch aufteilen, damit ihr ihn 
verbrauchtet und vernichtetet und damit der Tod unter euch und durch 
euch stürbe. Denn wenn ihr die Welt auflöst, ihr selbst aber nicht 
aufgelöst werdet, so seid ihr Herren über die Schöpfung und über alles 
vergängliche Wesen ... In dem gleichen Maße, wie das Bild hinter 
dem lebenden Angesicht zurücksteht, in dem gleichen Maße ist auch 
die Welt geringer als der lebendige Aion. Was ist nun die Ursache des 
Bildes? Die Erhabenheit (ueyaAmovvn) des Menschen, der für den 
Maler das Vorbild geliefert hat, damit sie geehrt (tyusdo8av) würde 
durch seinen Namen. Denn die Gestalt wurde nicht als dem Original 
angemessen gefunden, sondern der Name füllte das Fehlende in der 


gikóva" y£vouévou, тофт £v ғікӧуос оісӨттђс Holpa Ev тї Teveoeı лєрї tv 
àvOponoyoviav nponesnteVdodor A€yovoL. кої Sù HETHYOVOL THY OLOLOTHTA koi Ed" 
Eavtovs, Gyv@otov tH Anpovpyð tiv tod Siadépovtog enévOeow mvevuatos 
yeyevijodaı napadiSdvtec. Clem. AL, Str. 4,90,3f (GCS Clem. 2^, 288,1-9; Übers. nach 
Otto Stählin, BKV? 2.R. 19, 62f). 

Ke Vgl. die Ausdrucksweise in Clem. Al., Str. 4,30,3 und Str. 4,90,4. 


500 ; Ie В 
Die „geistige“ Komponente des Menschen kann in manchen Texten aus dem 


Kreis der valentinianischen Gnosis (Ptolemäus u.a.) aus drei möglichen Teilen bestehen, 
nämlich nveöna, wuxn und Ат, was aber mit Sicherheit nur vom ersten Menschen Adam 
(vgl. Gen 2LXX) zu sagen ist. Während die Gnostiker über das nveüna verfügen und 
ihnen das Heil gewiß ist, sind andere Menschen in der Regel lediglich „psychisch“ oder 
„hylisch“. Vgl. dazu ausführlich Strutwolf, Gnosis, 104-154. 


si S.o. (Philo); vgl. die jüdischen Quellen bei Jervell, Imago Dei, 15-51.71-121. 
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Schöpfung auf. Es wirkt aber auch die Unsichtbarkeit Gottes an der 
Beglaubigung des (nach seinem Bilde Geschaffenen) mit.’ 


MeyoAwodvn und туит sind damit eng an das Himmlische und die 
Unsterblichkeit angebunden. Durch die Unsterblichkeit unterscheiden 
sich die Gnostiker von der übrigen Schöpfung.” Allerdings müssen in 
der Interpretation dieser Stelle eine Reihe von Fragen offenbleiben, die 
zum Teil aus der Verwendung dieses Zitats bei Clemens herrühren, der 
an dieser Stelle die Haltung der Gnostiker im und zum Martyrium 
kritisiert. Er wirft den Gnostikern vor, sie verließen sich auf die 
Zugehórigkeit zu einer bestimmten Menschenklasse, weshalb sie nicht 
„ein der Erkenntnis entsprechendes Leben“ übten.” Jedenfalls ist dieser 
Text nicht nur durch das Selbstbewuftsein der auserwählten Gnostiker 
geprägt, sondern auch die „Fremdheit“ in der Welt klingt hier 
unterschwellig mit an. Hatte die attische Demokratie in der Polis ihre 
„Heimat“ gefunden und die Stoa in der Kosmopolis, so gab es für die 
Gnosis keinen solchen Ort, die Welt bedeutete „Fremde“.’” Aber auch 
darüber hinaus konnte das Diesseitige, Kórperliche, Geschaffene nur 
alles andere als positiv konnotiert sein. Besondere Majestát und Würde 
kommt deshalb nur dem Himmlischen, Góttlichen, Jenseitigen zu. Der 
Mensch in seiner Gesamtheit aus Kórper und Seele ist jedenfalls nicht 
mit einer besonderen Würde ausgestattet, ganz im Gegenteil. 


7 an’ Оруйс @0буотоі éote кої тёкуа Сос cte оіоуіос Kai тоу Өбуотоу 


NOEAETE neploacda єїс ёол›то®с, iva Sanravýonte AVTOV xai AvoAWoNTE, koi @тоӨб@ут) 
© Odvatog £v Div кої ðv DU@V. бтау үйр тӧу u£v кӧсџоу ANTE, uels бё um 
катоћотсӨе, KUPLEVETE tig KTLOEMS кої ts фӨорбс блаотс ... ónócov EAGTTIOV Тү ELKOV 
100 COvtOS npooonov, TOGODTOV ђосоу 0 кбоцос TOD GOvtoc Ai@vos. тїс oov aitia тйс 
ELKOVOG; HEYOAWODVN TOD просото? TAPEOXNUEVOV TH Goypáoo тоу тотоу, iva tum 
6v ӧубратос̧ аъто?` OD yàp AVPEVTLKHS EÜPEON popoh, GAAG то буора ETANPwOEV TO 
votepfjoav £v äs, ovvepyet бё кої TO TOD BEOD åópatov siç лісту то? 
neniaoue&vov. Clem. AL, Str. 4,13,89,1-90,1 (GCS 15°, 287,11-27; zur Übers. ур]. Otto 
Stählin, BKV? 2.R. 19, 61f sowie Markschies, Valentinus Gnosticus, 153). Vgl. zu dieser 


Stelle Markschies, Valentinus Gnosticus, 153-157. 


s Strutwolf, Gnosis, 34, kommentiert diesen Befund so: ,Hier bricht m.E. ein 


Dualismus herein, der dem platonischen Denken vollkommen fremd ist." Anders etwa 
Mark J. Edwards, Gnostics and Valentinians in the Church Fathers: JThS 40 (1989) 41, der 
dies als mit dem platonischen Denken durchaus vereinbar ansieht und damit auch die 
scharfe Reaktion jener orthodoxen Kirchenvater erklärt, die den Platonismus als Gefahr 
wahrnahmen. 

ч Clem. Al., Str. 4,32,1. 


> Niederwimmer, Freiheit, 59, formuliert— vielleicht etwas übertrieben: „Der 


Mensch hat in der Gnosis den Kontakt mit der Welt verloren; bzw. anders ausgedrückt: es 
bedeutet, daß der Mensch die Personalität preisgegeben hat. Der Mensch ist, was er ist, 
Kata ovorv, er ist selbst ein Stück tee. Das Übermächtigtsein des Ich durch die Welt 
führt bis zur Auflösung des Selbstbewußtseins, zur Auflösung des Ich und der Person. 
Auch das Ich ist nichts Selbstzentriert-Personales mehr, sondern ein Es, nicht npóocnov, 
sondern doe. Die Seele ist die tabula rasa der Dämonen.“ 
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Auch Markion wurde immer wieder in die Nahe der Gnosis geriickt, 
auch wenn etwa Adolf von Harnack ihn ausdriicklich nicht zu den 
Gnostikern zählen wollte.°°° In seinem Denken fehlt die Rezeption eines 
gnostischen Dramas, die Voraussetzung für viele Gnosisdefinitionen 
ist." Die Beurteilung ist schwierig, denn von Markion selbst, der in der 
Mitte des 2. Jahrhunderts eine eigene Gemeinde in Rom gründete, 
existieren im Gegensatz zu Valentinus praktisch keine eigenen Texte. 
Dafür wird er im antihäretischen Schrifttum ungleich ausführlicher be- 
handelt, was seine Bedeutung auch für die Entwicklung der christlichen 
Theologie und Anthropologie im 2.und frühen 3. Jahrhundert unter- 
streicht. Markions als gefährlich eingestufte Gemeindegründung ist 
zweifellos ein Anlaß für die christliche Theologie gewesen, sich ausführ- 
licher mit den von ihm aufgeworfenen Problemen zu bescháftigen. Die 
Entstehung des christlichen Kanons ist entscheidend von ihm angestoßen 
worden, nachdem er aus Gründen, die auch mit seiner Anthropologie 
zusammenhängen, einen eigenen Kanon (ohne das Alte Testament) 
zusammengestellt hatte.” 

Wie Valentinus lehnte Markion die Vorstellung einer 
Menschenschöpfung durch den wahren, guten Gott ab. Stattdessen ging 
er von der Existenz eines zweiten Gottes aus, dessen Werke in den 
alttestamentlichen Schriften beschrieben werden, die deshalb nicht Teil 
seines Bibelkanons wurden. Kenntnis vom wahren, guten (und fremden) 
Gott wird den Menschen erst mit der Offenbarung durch Christus zuteil, 
der sie durch seine Selbsthingabe vom Schöpfergott loskauft. Wer sich 
dieser Erkenntnis öffnet, muß sich zugleich vom Schöpfergott lossagen 
und seine Schöpfung verachten." 

Eine positive Auffassung von der Stellung des Menschen in der 
Schöpfung ist vor diesem Hintergrund nicht denkbar.?!! In der Tat wird 
der alttestamentliche Schópfergott nicht nur gerecht, sondern auch malus 


209 Adolf уоп Нагпаск, Marcion. Eine Monographie zur Geschichte der 


Grundlegung der katholischen Kirche, TU 45, 2. Aufl., Leipzig 1924 (dazu zuletzt 
Wolfram Kinzig, Harnack, Marcion und das Judentum. Nebst einer kommentierten 
Edition des Briefwechsels Adolf von Harnacks mit Houston Stewart Chamberlain, 
AKThG 13, Leipzig 2004, mit weiterer Lit.). Harnack widerspricht in vielen Details R. 
Joseph Hoffmann, Marcion. On the Restitution of Christianity, AAR.SR 46, 
Chambersburg 1984 (s. dazu jedoch kritisch Gerhard May, Ein neues Marcionbild?: ThR 
51 [1986] 404-413). Weitere Lit. bei Gerhard May/Katharina Greschat (Hg.), Marcion 
und seine kirchengeschichtliche Wirkung, TU 150, Berlin 2002, 313-322. 

507 S. in diesem Sinne Aland, Was ist Gnosis?, 54-65. 


208 Zum Verhältnis zwischen Valentinus und Markion vgl. zuletzt Christoph 
Markschies, Die valentinianische Gnosis und Marcion. Einige neue Perspektiven: 
Gerhard May/Katharina Greschat (Hg.), Marcion und seine kirchengeschichtliche 
Wirkung, TU 150, Berlin 2002, 159-175 (mit Lit.). 

x» Vgl. dazu Hans von Campenhausen, Die Entstehung der christlichen Bibel, BHTh 
39, Tübingen 1968. 

Sé Tert., Adv. Mare. 1,19 und 2,29. 


ue S. dazu die Analyse bei May, Schöpfung, 54-62. 
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genannt." Der gute Gott dagegen ist destructor legis, der neben dem jü- 

dischen Gesetz auch die Schöpfungsordnung nach Gen 1 zerstören 
«4 513 

wird. 


Während aus dogmengeschichtlicher Sicht vielleicht die Vorstellung 
zweier Götter und die Bestreitung einer Kontinuität zwischen den 
Verheißungen an das Volk Israel und christlicher Heilsgeschichte die 
wesentlich anstößigeren Inhalte der valentinianischen und markioni- 
tischen Lehren darstellen, so sind es in der Anthropologie vor allem zwei 
Feststellungen, die die christliche Theologie zu einer eigenen Stellung- 
nahme herausforderten: Zum einen die radikale Abwertung des geschaf- 
fenen Menschenkórpers und der geschaffenen Menschenseele Coin und 
ywoxn), zum anderen die Verneinung einer besonderen Würde des Men- 
schen innerhalb der Schöpfung, die der Gnosis uneingeschränkt verfal- 
len und verdorben erscheint. 


Ps.-Justin/(Ps.-)Athenagoras, De resurrectione 

Zu den „antignostischen“ Schriften des 2. Jahrhunderts gehören auch 
zwei sich in vielen Details ähnelnde Traktate über die Auferstehung (De 
resurrectione). Sie zählen zu den frühesten systematischen Äußerungen 
christlicher Anthropologie, auch wenn sie ausschließlich im Rahmen der 
Eschatologie fallen. Sie zeigen deutlich, daß in einer Zeit der Auseinan- 
dersetzung mit gnostischem Gedankengut das Thema der leiblichen Auf- 
erstehung zu einer der brennendsten Fragen der Theologie des 2. Jahr- 
hunderts wurde und daß diese Frage erhebliche Auswirkungen auf die 
sich entwickelnde christliche Anthropologie hatte. Die erste Schrift hat 
man lange Zeit Justin (gestorben um 165),°'* die andere Athenagoras 
(um 175/180) zugeschrieben. Athenagoras wurde in diesem Zusam- 
menhang auch schon als „Vater der christlichen Anthropologie“ bezeich- 
net.°!° Während die Autorschaft der unter dem Namen des Athenagoras 
überlieferten Abhandlung De resurrectione in der derzeitigen Forschung 


ge Tert., Adv. Marc. 1,27. 
m Tert., Adv. Marc. 4,9. 
3M CPG 1081. Vgl. den Text in der Ausgabe der Fragmente von Karl Holl, 


Fragmente vornicänischer Kirchenväter aus den sacra parallela, TU 20/2 = N.F. 5/2, 
Leipzig 1899. Jetzt bei Martin Heimgartner, Pseudojustin—Uber die Auferstehung, PTS 
54, Berlin/New York 2001, 104-131. 


> CPG 1071; Text jetzt bei Marcovich, SVigChr 53, Leiden 2000, außerdem in den 
Ausgaben von Schwartz, TU 4/2, Leipzig 1891; Ubaldi/Pellegrino, CPS.G 15, Turin 1947; 
Schoedel, OECT, Oxford 1972, 88-148 und Pouderon, SC 379, Paris 1992. 


216 Leslie W. Barnard, Art. Apologetik І. Alte Kirche: TRE 3 (1979) 386. 
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jedoch stark umstritten ist," hat Heimgartner nach der Entdeckung 
neuer Textzeugen jüngst die Verfasserschaft des Athenagoras für den 
zweiten, früher Justin" zugeschriebenen Traktat wahrscheinlich ge- 
macht.°'” Vieles spricht in jedem Fall für eine Abfassung zur Zeit oder 
zumindest im Geist der beiden Apologeten;" beide verraten auch eine 
inhaltliche Nähe zu dem antignostischen Gedankengut des Irenäus.”' 
Das Thema—die Verteidigung der leiblichen Auferstehung unter 
Hinweis auf die Denkmöglichkeit einer entsprechenden Anthropo- 
logie—wurde auch in der Folgezeit immer wieder aufgegriffen.” 

a) Der Verfasser des „pseudo-justinischen“, von Heimgartner Athe- 
nagoras zugeschriebenen Traktates wendet sich vor allem gegen die 
Leugnung der Auferstehung der oóp& und damit auch gegen eine Ab- 
wertung des Fleisches als solchem.” Gegner sind die (gnostischen) 
Vertreter einer rigoros dualistischen Anthropologie, die das Fleisch als 
sündig und verworfen wahrnehmen und deshalb seine Auferstehung als 


get Für eine Verfasserschaft des Athenagoras sprechen sich z.B. aus Leslie W. 


Barnard, The Authenticity of Athenagoras’ De Resurrectione: StPatr 15/1 (1984) 39-49; 
ders., Athenagoras. A Study in Second Century Christan Apologetic, ThH 18, Paris 1972; 
sowie Bernard Pouderon, Athénagore d’Athénes Philosophe chrétien, ThH 82, Paris 1989; 
ders., L’authenticité du traité sur la résurrection attribué а l’apologist Athénagore: VigChr 
40 (1986) 226-244; ders., Apologetica. Encore sur l'authenticité du De resurrectione 
d'Athénagore: RSR 67 (1993) 23-40; 68 (1994); 69 (1995); 70 (1996). Gegen diese 
Auffassung: Ezio Gallicet, Ancora sullo Pseudo-Athenagoras: RFIC 105 (1977) 21-42; 
ders., Athenagoras o Pseudo-Athenagoras: RFIC 104 (1976) 420-435; Robert McQueen 
Grant, Athenagoras or Pseudo-Athenagoras: HThR 47 (1954) 121-129. Auch Schneider, 
Theologie der Auferstehung, 243, schließt sich dieser Auffassung an. Vgl. außerdem 
Horacio E. Lona, Die dem Apologeten Athenagoras von Athen zugeschriebene Schrift ,De 
resurrectione mortuorum‘ und die altchristliche Auferstehungsapologetik: Sal. 52 (1990) 
532-541 (mit Lit.). 


M. Zu Justin selbst s.u. 


M Heimgartner, Pseudojustin—Uber die Auferstehung (mit Edition des Textes, der 


vorher nur in der Ausgabe der Fragmente von Holl [s.o.] zugánglich war). Stefan Heid, 
Art. Iustinus Martyr I: RAC 19 (2001) 802f, vertritt etwa noch die Verfasserschaft Justins 
des „durchaus als echt anzusehenden“ Traktates. Vgl. noch Horacio E. Lona, Ps.Justin, ‚De 
resurrectione‘ und die altchristliche Auferstehungsapologetik: Sal. 51 (1989) 691-768. 


50 Die Versuche einer Datierung des unter dem Namen des Athenagoras 


überlieferten Texte ins 4. Jh., wie sie Robert Grant populär gemacht hat, bringen neue 
Schwierigkeiten mit sich, weshalb diese Spätdatierung nach meinem Eindruck z.Zt. nicht 
mehr konsensfähig ist, wie auch aus den folgenden inhaltlichen Ausführungen deutlich 


werden dürfte. 


20 Lona etwa sieht die Anthropologie dieses Textes als Grundlage „für die weitere 


Entfaltung der Thematik bei Irenäus und Tertullian“ an (Lona, Uber die Auferstehung, 
154). 


= Z.B. von Tertullian, Methodios Olympius und Zeno von Verona. Vgl. dazu etwa 


den Überblick bei Reinhard Staats, Art. Auferstehung I. Auferstehung der Toten 4. Alte 
Kirche: TRE 4 (1979) 467-477. 

523 Vgl. inhaltlich dazu Schneider, Theologie der Auferstehung, 161-173; Lona, Uber 
die Auferstehung, 135-154. 
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unmöglich (бёоуотоу) und unangemessen (бсоџфороу) bezeichnen. Die 
Materie sei nach diesen Gegnern der Ursprung des Bösen, das Fleisch 
habe notwendigerweise an diesem Bösen Anteil. Es gebe deshalb nur 
eine geistliche Auferstehung (nvevuarırn dvdotaots), keine fleisch- 
liche (соркікў dvdotaots). Der Verfasser hält dem einerseits die 
Allmacht Gottes entgegen, die über solche logischen Überlegungen 
erhaben sei. Andererseits, und dies ist für unser Thema das Ent- 
scheidende, vertritt er die These von einer herausgehobenen Würde des 
menschlichen o@pa, die sich nicht mit dem Bild eines völlig 
verworfenen Fleisches verträgt. Ebenso wie bereits vorher im IClem und 
bei Justin’ findet sich nun hier die Verbindung von Gen 1,26 und Gen 
2,7: Die an diesen beiden Stellen geschilderte Schöpfung ist jedesmal 
die des fleischlichen Menschen (&vO0ponoc oapxKıkös). Im gnostischen 
Schrifttum gibt es nämlich die Vorstellung, daß in Gen 2,7 die Erschaf- 
fung des materiellen Menschen durch das „Bilden“ (tAdooetv) des De- 
miurgen dem „Machen“ (noıeiv) des geistigen Menschen durch Gott ge- 
genübergestellt wird.’ Stattdessen halt Ps.-Justin ausdrücklich an der 
Urheberschaft Gottes für die fleischliche Geschöpflichkeit des 
Menschen fest. Die Verantwortung des Fleisches für die Sünde wird 
sogar noch weiter eingeschränkt, denn es sei die Seele, so führt er aus, 
die das Fleisch zum Sündigen bewegt. "7" Wichtig ist ihm vor allem die 
Einheit von Seele und Fleisch, die er mit zwei Ochsen vor einem Pflug 
vergleicht, von denen keiner alleine pflügen könnte.” Die mehrfach be- 
tonte Autorität des Schöpfers garantiert jedenfalls die besondere Würde 
auch und gerade des Fleisches. 

Hier findet sich also einerseits die Unterscheidung zwischen 
Leib und Seele, andererseits wird deutlich, daß beides zum geschaffenen 
Menschen gehört und—da ja beides mit der Auferstehung wieder- 
hergestellt wird—beides mit einer besonderen Würde des Schöpfers 
ausgestattet ist (zu der es freilich noch Abstufungen gibt, su" 
Konsequenz ist eine Aufwertung des menschlichen Körpers und eine 


34 IClem 33,33,4f und Iust. Mart., Dial. 62,1-3. 
2 So EvPhil 121. 

3 De res. Z. 254-256 (ed. Otto 234). 

320 De res. Z. 256-259 (ed. Оно 234). 


i Noch bei Johannes von Damaskus findet sich die Feststellung, daß die Seele und 


der Leib gleichzeitig erschaffen wurden und deshalb einen áhnlichen Wert besitzen. Io. D., 
F.o. 2,12. 
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етбВеге ,,Ganzheitlichkeit durch die Annahme einer ewigen Fortdauer 
der Verbindung von Körper und Geist.’ 

Dies verträgt sich im übrigen gut mit einer Bemerkung in der in 
ihrer Autorschaft unumstrittenen Legatio pro Christianis, die Athenago- 
ras vermutlich im Jahr 177 verfaßt hat. Um dem Vorwurf, die Christen 
machten sich einer Ritualmordpraxis schuldig, entgegenzutreten, bekräf- 
tigt Athenagoras, die Christen enthielten sich jeder Art von Tötung 
menschlichen Lebens. Nicht nur verabscheuten sie den ungerechten 
Mord, auch weigerten sie sich, Gladiatorenkämpfen beizuwohnen. Da- 
mit unterscheidet er deutlich den Wert menschlichen Lebens gegenüber 
dem von Tieren.” 

An anderer Stelle in dieser Schrift beschreibt Athenagoras den 
Menschen als oàp& vo) оло, eine Wendung, die außerhalb der biblisch- 
jüdischen Tradition weitgehend unbekannt ist.°*! Darin ist natürlich eine 
Polemik gegen die heidnischen Götter enthalten, deren Materialität sie 
als machtlose Götzen entlarvt. Wahre Götter—wie der Christengott— 
bestehen aus „reinem Geist“ und sind damit von den Leidenschaften frei, 
die mit Körper und Blut einhergehen.””” In dieser Schrift verteidigt Athe- 
nagoras außerdem die Auferstehung von софра und woxn. Die cáp& 
dagegen ist negativer besetzt, denn die Auferstehung des Körpers 
bedeutet im Anschluß an IKor 15 Auferstehung eines „geistlichen 
Körpers“ ohne die oap&. Der Begriff spielt allerdings für die Anthro- 
pologie letztlich keine Rolle. 


2 Ур]. dazu noch Meissner, Rhetorik und Theologie, 377. Meissner tendiert dazu, 


das Werk Justin zuzuschreiben. 


280 Athenag., Leg. 35. S. die ausführliche Diskussion der Stelle im Zusammenhang 


mit der Frage des Schwangerschaftsabbruchs in Kap. 5. 


SE So auch Lona, Bemerkungen zu Athenagoras, 355. Die Verwendung bei 


Polyainos, Strategica 3,11,1, dürfte nach Lona jüdisch beeinflußt sein, die bei Kelsos (Or., 
Cels. 6,29) einen christlichen Text zitieren. 

592 Athenag., Leg. 27,1. 

SC Athenag., Leg. 31,3; Leg. 36,1-3. Vgl. dazu Lona, Uber die Auferstehung, 127- 
133. Diese Tatsache ist nicht zuletzt als Beleg fiir die Abfassung der beiden Texte durch 
den gleichen Autor angesehen worden. 
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b) Der erste Teil (1-10) des in seiner Autorschaft umstrittenen Traktats 
tiber die Auferstehung (Ps.-Athenagoras) verteidigt die Auferstehung des 
Leibes auf der Grundlage der Macht des Schöpfergottes, der auch die 
Auferstehung will. Weil sie sowohl in seiner Macht steht als auch sei- 
nem Willen entspricht, ist an die Auferstehung des Körpers und nicht 
nur an ein Weiterleben der Seele zu glauben. Der zweite Teil der 
Verteidigung (11-25) geht dagegen von der Beschaffenheit des Men- 
schen aus. Der Mensch ist für die Ewigkeit geschaffen (12-13), er 
besteht aus yoy und oðua (14-17). Ethisches Handeln ist Gegenstand 
von Seele und Körper, weshalb der Glauben an ein Gericht die Auf- 
erstehung von beiden voraussetzt, sonst gäbe es weder Strafe noch Lohn 
(18-23). Gott hat den Menschen zur Glückseligkeit bestimmt, die aber 
nur von einem ganzen Menschen in Körper und Seele erfahren werden 
kann (24-25). 

Auch hier liegt in der Konsequenz der Argumentation die 
Verteidigung eines tendenziell „ganzheitlicheren“ Verständnisses vom 
Menschen und einer größeren Einheit von Seele und Leib. Erkennt- 
nistheoretisch freilich steht hinter dieser Verteidigung der Einheit von 
Seele und Körper in der Auferstehung die Auffassung von der Ver- 
schiedenheit von beidem, auch wenn nur „Mensch“ genannt werden 
kann, was aus beidem besteht. 


Beide Schriften machen auf eindrucksvolle Weise deutlich, wie sehr 
offenbar die gnostischen Lehrsysteme zu einer Präzisierung der 
christlichen Anthropologie geführt haben. Dreh- und Angelpunkt für die 
Argumentation ist die neutestamentliche Botschaft von Auferstehung 
und Gericht, die letztendlich bestimmte Auffassungen vom Menschen, 
seiner Würde und seiner Aufgabe im Kosmos ausschließen. 


Irenäus von Lyon 

In intensiver Auseinandersetzung mit dem gnostischem Gedankengut 
entwirft Irenäus von Lyon (ca. 130-200) in seiner unter dem Titel 
Adversus haereses bekanntgewordenen Schrift ein anthropologisches 
„Programm“, mit dem er unter Einbeziehung gnostischer Begrifflichkeit 
die Natur des Menschen in einem eschatologischen Horizont disku- 
tiert.?* Er stellt darin sehr ausführliche anthropologische Überlegungen 
an, und es gelingt ihm, einen großen systematisch reflektierten Entwurf 
vorzulegen, der die Anthropologie fest im Rahmen der Christologie 


534 


Ausführlich behandelt bei Hamman, Image de Dieu, 49-76; Schwanz, Imago Dei, 
117-143; Heitmann, Imitatio Dei, 96-101; Struker, Gottebenbildlichkeit, 76-124; Klebba, 
Anthropologie des Irenäus. Vgl. auch Norbert Brox, Art. Irenaeus von Lyon: КАС 18 
(1998) 820-854 (mit Lit.). 


120 VIERTES KAPITEL 


einerseits und der Geschichtstheologie andererseits unter engem Bezug 
auf die paulinischen und die johanneischen Schriften verortet.? Man 
hat diesen Ansatz als den ersten Beleg fiir ein ,,christologisches Natur- 
rechtsdenken“ verstanden, der von da an die gesamte Anthropologie der 
Alten Kirche prügte."^ Wichtigste argumentative Grundlage für seine 
Theorie ist die Septuagintafassung von Gen 1,26. 


1. Die „Theologie der Sarx“ 


Es ist Irenäus durchgängig daran gelegen, einen anthropologischen Du- 
alismus, wie ihn die Gnosis kennt, zu bekämpfen. 


Seele und Geist können zwar ein Teil des Menschen sein, aber niemals 
der Mensch. Der vollkommene/vollstándige (тёЛғ10с/регјесѓиѕ) 
Mensch ist nämlich die Vermischung und Vereinigung der Seele, die 
den Geist des Vaters aufnimmt und mit dem Fleisch vermischt ist, das 
nach Gottes Bild geschaffen ist ... Denn das Gebilde des Fleisches ist 
als solches nicht der vollkommene Mensch, sondern Kórper und Teil 
des Menschen. Auch die Seele des Menschen ist nicht als solche der 
Mensch, sondern (nur) die Seele des Menschen und (damit) nur ein 
Teil von ihm. Und ebensowenig ist der Geist der Mensch, man nennt 
ihn ja Geist und nicht Mensch. Aber die Vermischung und Vereinigung 
all dessen macht den vollständigen Menschen aus "7 


Der Mensch besteht also wie bei Paulus aus Geist, Seele und Fleisch, 
wobei die Seele eine Art Zwischenstellung zwischen Geist (nveüuo) und 
Fleisch (обрё) einnimmt. Alle drei bleiben in der Auferstehung erhalten, 
aber es ist Irenäus wichtig, gerade die Auferstehung „dieses Fleisches“ 
zu betonen. Dahinter steht nicht nur eine Polemik gegen die dualistisch 
denkende Gnosis, sondern auch die Ansicht, daß eine christliche Ethik 
auf der Einheit des Menschen bestehen sollte: 


р Vgl. dazu Lona, Uber die Auferstehung, 189-215; Flückiger, Naturrecht, 302-309. 
365 So Flückiger, Naturrecht, 302-309, für den die Rekapitulationslehre des Irenáus 
entscheidend für die Entwicklung eines frühchristlichen Naturrechtsgedankens ist. Vgl. 
aber die Kritik an Flückigers Entwurf in Kap. 1. 

3 Iren., Adv. haer. 5,6,1. 


538 B ZS SU" 
Anima autem et Spiritus pars hominis esse possunt, homo autem nequaquam: 


perfectus autem homo commixtio et adunitio est animae assumentis Spiritum Patris ed 
admixtae ei carni quae est plasmata secundum imaginem Dei ... Neque enim plasmatio 
carnis ipsa secundum se homo perfectus est, sed corpus hominis et pars hominis; neque 
anima ipsa secundum se homo, sed anima hominis et pars hominis; neque Spiritus homo, 
Spiritus enim et non homo vocatur: commixtio autem et unitio horum omnium perfectum 
hominem efficit. Iren., Adv. haer. 5,6,1 (SC 153,72,6-76,21; Übers. nach Brox, FC 8/5,57- 
59). S.u. den Rest des Zit. 
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Denn die Werke der Gerechtigkeit werden im Körper zustande 
gebracht.” 


Man hat aus diesem Grund bei Irenäus von einer „Theologie der Sarx“ 
gesprochen." Irenäus markiert damit den vorläufigen Höhepunkt einer 
Anthropologie, die einerseits den Anschluß an die hellenistische 
Philosophie und ihr Menschenbild sucht, andererseits aber vor allem 
wegen ihrer eschatologischen Perspektive entscheidend von den dicho- 
tomen beziehungsweise dualistischen Auffassungen dieser Tradition ab- 
weicht: Das Bekenntnis zur leiblichen Auferstehung machte eine „ein- 
heitliche“ Anthropologie erforderlich, die spiritualistische Tendenzen 
vehement abwehrt.**' Eine solche bekenntnishafte Formulierung der 
fleischlichen Auferstehung war freilich auch nicht ohne Probleme, wie 
die harsche Kritik eines Kelsos oder Porphyrios zeigen, weshalb im 
dritten Jahrhundert zunächst in der alexandrinischen Theologie und dann 
in der Kontroverse um den Origenismus des vierten Jahrhunderts neue 
Lösungen gesucht wurden. 


2. Ebenbildlichkeit und Rekapitulationstheorie 


Ausgangspunkt für dies alles ist die exegetische Unterscheidung 
zwischen imago Dei und similitudo Dei. Auf ihrer Grundlage konzipiert 
Irenäus die sogenannte Rekapitulationstheorie: 


Denn wie durch den Ungehorsam eines Menschen die Sünde Eingang 
fand und durch die Sünde der Tod sich behauptete, so ist auch durch 
den Gehorsam eines einzigen Menschen die Gerechtigkeit eingekehrt, 
die den Menschen, die einst tot waren, als Frucht das Leben bringt. 
Und wie der ersterschaffene Mensch, eben Adam, aus der unbebauten 
und noch jungfräulichen Erde—,,denn Gott hatte es noch nicht regnen 
lassen und der Mensch hatte die Erde noch nicht bearbeitet“ — seine 


SC Оша enim in corporibus perficiuntur ea quae sunt iustitia. Iren., Adv. haer. 2,29 


(SC 296, 14f). 
220 Lona, Über die Auferstehung, 189. 


ш Eine schópfungstheologisch argumentierende Verteidigung des Fleisches 


gegenüber gnostischen Überlegungen findet sich auch im apokryphen IIIKor. Hier gesellt 
sich eine christologische Begründung der Würde des Fleisches hinzu, die eine Konsequenz 
der Hoffnung auf die Auferstehung des Fleisches darstellt. Vgl. dazu Lona, Über die 
Auferstehung, 155-171, der aus inhaltlichen Gründen die Entstehung des IIIKor in der Zeit 
um 170-180 vermutet. Wilhelm Schneemelcher datiert den Text, den Tertullian wohl 
bereits kannte, auf die Jahre 185-195 (NTApo? 2,214). Eine frühere Datierung (1. Hälfte 
des 2.Jh.s) findet sich dagegen bei Willy Rordorf, Hérésie et orthodoxie selon la 
correspondance apocryphe entre les Corinthiens et l'apótre Paul: ders., Lex orandi - lex 
credendi. Gesammelte Aufsátze zum 60. Geburtstag, Par. 36, Fribourg 1993, 389-431. 
Lona resümiert: „Die Behauptung ist nicht übertrieben, daß das Menschenbild der 
christlichen Tradition seine festen Konturen aus der Eschatologie gewonnen hat und daß 
vom Bekenntnis zur Auferstehung der Toten her jede spiritualistische Reduktion der 
Anthropologie abgelehnt werden mußte.“ Lona, Über die Auferstehung, 268. 


122 VIERTES KAPITEL 


Wesenheit erhielt von der Hand Gottes, das heißt vom Logos Gottes 
gebildet wurde, — denn alles ist durch ihn gemacht worden“—und wie 
der Herr Lehm von der Erde nahm und den Menschen bildete, so nahm 
der persönliche Logos, in sich Adam zusammenfassend 
(GàvakeóoXatoboO0avrecapitulare), angemessenerweise aus Maria, die 
noch Jungfrau war, seinen Ursprung zur  Rekapitulation 
(буокефололобсол) Adams.” 


Ahnlich wie bei Paulus findet sich hier die Vorstellung eines zweiten 
Schópfungsaktes, in dem mit dem Logos der alte Adam 
wiederhergestellt wird. Anders ausgedrückt: Nach der ersten Schöpfung 
ging etwas verloren, was mit dem Christusereignis wiedererlangt wurde. 
Hieß dieses Verlorengegangene bei Paulus боба tod Geo, so begegnet 
bei Irenäus eine neuen Begrifflichkeit. Die Schaffung des Menschen 
кот eiköva кої Kad’ óuoiociw (Gen 1,26LXX) wird wörtlich 
genommen und mit dem Sündenfall verbunden. Der Mensch bleibt auch 
nach dem Fall eikwv Gottes, verliert aber die ӧроіосіс. Zur EIK@v 
Gottes gehören—offenbar ganz platonisch gedacht—V ernunft und freier 
Willen, während die öuotwoıs eine noch stärkere Verwandtschaft mit 
Gott im Geist impliziert (Logos, Geist etc.). Dementsprechend fragt 
Irenäus vor allem danach, wie diese ороїіос1с wiederzuerlangen ist. 
Dieser doppelte Bildbegriff findet sich seitdem immer wieder in der 
christlichen Anthropologie (als náchstes bei Clemens von Alexandria). 
Im Gegensatz zur eikov Gottes, die einem Wesen entweder zu eigen ist 
oder ihm fehlt, denkt Irenäus bei der 6uotmois mehrere Stufen als 
möglich. Die verlorene öuotwcıs im Vollsinn wird ausdrücklich durch 
den fleischgewordenen Logos Jesus Christus, der als Rekapitulator 
gefaßt wird, wiedererlangt. Innerhalb dieser Rekapitulationslehre erhält 
der Logos eine andere Bedeutung als in gnostischen und anderen in 
hierarchischen Stufen denkenden Emanationstheorien. Der Logos 
erschafft den ersten Menschen Adam, der fleischgewordene Logos Jesus 
Christus rekapituliert ihn. Die erste Schópfung, wie sie von Gott von 
Anfang an geplant war, konnte durch die Sünde nicht sofort ganz 
verwirklicht werden und wird somit durch die zweite Schópfung, das 
heißt durch die Erlösung, vervollkommnet. Aber auch dem Menschen ist 
eine teilweise Öuotwcıs im Sinne einer Angleichung an Christus 


542 2 E X И N eee З 
Оша quemadmodum per inobaudientiam unius hominis introitum peccatum 


habuit et per peccatum mors obtinuit, sic et per obaudientiam unius hominis iustitia 
introducta vitam fructificat his qui olim mortui erant hominibus. Et quemadmodum 
protoplastus ille Adam de rudi terra et de adhuc virgine—, nondum enim pluerat Deus et 
homo non erat operatus terram "—habuit substantiam et plasmatus est manu Dei, id est 
verbo Dei—, omnia" enim „per ipsum facta sunt "(Ps 119,73/Hi 10,8), et sumpsit Dominus 
limum a terra et plasmavit hominem—, ita recapitulans in se Adam ipse verbum exsistens, 
ex Maria quae adhuc erat virgo, recte accipiebat generationem Adae recapitulationis. 
Iren., Adv. haer. 3,21,10 (SC 211,426,2-428,5; Übers. nach Brox, FC 8/3, 271-273). Vgl. 
Iren., Adv. haer. 23,1. Dazu Struker, Gottebenbildlichkeit, Sat Schwanz, 117. 
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möglich, und zwar durch ein „christlich“ ausgerichtetes Leben, mit dem 
er allmählich zum Nachahmer Christi und damit zum Nachahmer des 
Vaters wird: 


Der Mensch mußte zunächst einmal entstehen, dann wachsen, dann 
kräftig werden, dann sich vermehren, dann stark werden, dann 
verherrlicht werden und dann seinen Gott schauen. Denn Gott ist es, 
den wir schauen sollen; die Anschauung Gottes führt zur 
Unvergänglichkeit, „die Unvergänglichkeit aber bringt in Gottes 
Nähe“. 


Was ist nun die Konsequenz der Rekapitulationstheorie für die 
Anthropologie und das Verständnis der Würde des Menschen? Zunächst 
einmal setzt der doppelte Bildbegriff des Irenäus voraus, daß bei der 
ersten Schöpfung die Natur des Menschen geschaffen wurde—die eum 
тоё Өєо% ist ja nie verlorengegangen: 


Denn durch die Hände des Vaters, das heißt durch den Sohn und den 
Geist, entsteht der Mensch, ein Ebenbild Gottes (еікфу tod 0£00), 
aber nicht nur ein Teil des Menschen ... Der vollkommene Mensch ist 
nämlich die Vermischung und Vereinigung der Seele, die den Geist des 
Vaters aufnimmt und mit dem Fleisch vermischt ist, das nach dem 
Ebenbild Gottes geschaffen ist ... Wenn aber dieser Geist mit der Seele 
vermischt und mit dem Plasma (Gebilde) vereint wird, dann ist der 
Mensch wegen der Ausgießung des Geistes geistig und vollkommen. 
Und das ist der, der nach Gottes Bild und Gleichnis (кот eixóva xoi 
ка’ potov) geschaffen ist. Fehlt aber der Seele der Geist, dann ist 
ein Mensch unter solchen Bedingungen wirklich nur psychisch, und da 
er fleischlich geblieben ist, wird er unvollkommen sein. Er trágt zwar 
das Bild Gottes in seinem Plasma (Gebilde), aber die Ahnlichkeit mit 
Gott durch den Geist nimmt er nicht an. Wenn aber solch ein Mensch 
schon unvollkommen ist, so kann man nicht einmal mehr von einem 
Menschen reden, wenn man das Bild wegnimmt und das Plasma 
(Gebilde) verachtet. Dann ist darunter kein Mensch mehr zu verstehen, 
sondern hóchstens ein Teil des Menschen, wie ich weiter vorn schon 
gesagt habe, oder etwas anderes, jedenfalls kein Mensch.” 


543 7 : Р 7 - 
Oportuerat autem hominem primo fieri, et factum augeri, et auctum corroborari, 


et corroboratum multiplicari, et multiplicatum convalescere, convalescentem vero 
glorificari, et glorificatum videre suum dominum: Deus enim est qui habet videri, visio 
autem Dei efficax est incorruptelae, ,,incorruptela vero proximum facit esse Deo“ (Weish 
6,19). Iren., Adv. haer. 4,38,3 (SC 100/2,956,19-25; Übers. nach Brox, FC 8/4,339-341). 


ien Per manus enim Patris, hoc est per Filium et Spiritum, fit homo secundum 


similitudinem Dei, sed non pars hominis ... perfectus autem homo commixtio et adunitio 
est animae assumentis Spiritum Patris et admixtae ei carni quae est plasmata secundum 
imaginem Dei ... Cum autem Spiritus hic commixtus animae unitur plasmati, propter 
effusionem Spiritus spiritalis et perfectus homo factus est: et hic est qui secundum 
imaginem et similitudinem factus est Dei. Si autem defuerit animae Spiritus, animalis est 
vere qui est talis et carnalis derelictus imperfectus erit, imaginem quidem habens in 
plasmate, similitudinem vero non assumens per Spiritum. Sicut autem hic imperfectus est, 
sic iterum, si quis tollat imaginem et spernat plasma, iam non hominem intellegere potest, 
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Zum vollkommenen Menschsein кот ғікоуо кол kað’ ороїіос1у gehört 
also die durch den Geist Gottes animierte Seele in Vereinigung mit dem 
geschaffenem Plasma, das ғікфу tod O0£00 ist. Der vollkommene 
Mensch ist eine vollkommene Mischung aus Körper und Seele/Geist, 
eine für die Gnosis unannehmbare Vorstellung! Ohne die ópotootc, 
deren Sitz an dieser Stelle eindeutig in der Seele (улут) lokalisiert wird, 
bleibt jedoch dem unvollkommenen Menschen nach dem Fall immerhin 
die ғікоу tod 0200, die sein Menschsein begründet. Es geht Irenäus an 
dieser Stelle zweifelsohne darum, die  Leibfeindlichkeit seiner 
gnostischen Gegner zu attackieren und zu zeigen, daß auch der mensch- 
liche Körper einen besonderen Wert besitzt, den es zu schützen gilt.” 
Irenäus entwickelt damit eine Vorstellung, in der dem menschlichen 
Körper—und nicht nur der menschlichen Seele oder der menschlichen 
Vernunft—eine besondere Stellung durch seine Eigenschaft als etxkav 
tod 0209 zugeeignet wird. 


Tatian 
Der Justinschüler Tatian hat sich in den siebziger oder achtziger Jahren 
des 2. Jahrhunderts vermutlich sehr intensiv mit anthropologischen Fra- 
gen bescháftigt. Erhalten ist neben seinem Diatesseron leider lediglich 
seine „Rede an die Griechen“ (Adyos mpos “EAAnvas), aus der aber 
einige, im wesentlichen Justin verpflichtete Grundzüge erkennbar 
werden. Auch bei Tatian ist die einmalige leibliche Auferstehung am 
Ende der Zeit ein wesentlicher Glaubenssatz, der eine Reihe von 
anthropologischen Überlegungen auslöst. Seine Verteidigung der 
Auferstehung zeigt noch einmal, wie sehr dieses Thema nun nicht nur 
unter den Christen viel diskutiert wurde, sondern vor allem bei Nicht- 
christen als wesentlicher Teil des christlichen Bekenntnisses wahrge- 
nommen und kritisiert oder verspottet wurde.” 

Justins platonisch beeinflußte Anthropologie, die noch 
anzusprechen sein wird, scheint bei Tatian an einem Punkt erweitert zu 
sein: Nicht nur der Logos stellt eine Verbindung zwischen Mensch und 


sed aut partem aliquam hominis, quemadmodum praediximus, vel aliud aliquid praeter 
hominem. Iren., Adv. haer. 5,6,1 (SC 153,72,4-76,16; Übers. nach Brox, FC 8/5,57-59). 


ge Z.B. durch Vermeidung von Götzenopferfleisch: „Die Vollkommensten unter 


ihnen [den Gnostikern] tun schamlos alle möglichen verbotenen Dinge, von denen die 
Schriften versichern, daß das Reich Gottes nicht erben wird, wer sie tut. Sie essen zum 
Beispiel unbedenklich Götzenopferfleisch und glauben dabei, sich nicht damit zu 
beflecken“ (810 Sp koi Aneıpnuevo návta GSEGs oi TEAELOTATOL MPATTOVOLV AVTOV, лері 
OV oi ypadai ӧлаВеВолобутол tods noLodvras adtà Pactreiav Beoð un кАроуоџіоелу. 
Koi yàp ғіёолӧӨота дёлафӧрос £o0iovot, unõèv ролдуесдол Ол’ оотбу nyo)nevot. 
Iren., Adv. haer. 1,6,3; SC 264, 95,19-96,1). Es folgen weitere Beispiele, z.B. zum Cir- 
cusbesuch. Zur christlichen Position zum Gladiatorenkampf vgl. Kap. 5.2.3. 


id Vgl. dazu etwa Schneider, Theologie der Auferstehung, 174-206. 
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Gott her, die den Tieren und Pflanzen als фо dAoyıxa verschlossen ist. 
Die Menschen unterscheiden sich von der übrigen Schöpfung auch 
dadurch, daß der Geist als nveöuo zu ihrer Menschheit neben Seele und 
Körper gehört. 

In der Exegese der Schöpfungsgeschichte interpretiert Tatian den 
Anteil am göttlichen Wesen, den man Ebenbildlichkeit nennt, sehr kon- 
kret als „Unsterblichkeit“: 


Denn der himmlische Logos, als Geist vom Geist und als Logos aus 
der Kraft des Logos entsprungen, hat in Nachahmung des Vaters, der 
ihn gezeugt hat, zum Abbild der Unsterblichkeit den Menschen 
geschaffen, auf daß dieser, wie die Unvergänglichkeit bei Gott ist, 
ebenso, durch einen Anteil am Wesen Gottes, auch die Unsterblichkeit 
besitze. 


Durch den Sündenfall ist jedoch diese Unsterblichkeit und damit der 
Anteil am Wesen Gottes verlorengegangen. Die bösen Dämonen be- 
einflussen viele Menschen zudem dahingehend, daß ihnen der Zugang 
zum Wesen Gottes und damit zur Unsterblichkeit verwehrt bleibt. Diese 
Gottebenbildlichkeit ist, wenn überhaupt, durch einen tugendhaften 
Lebenswandel zurückzugewinnen.""* Obwohl dieser Tugendbegriff viel- 
leicht auf den ersten Blick mit den paganen Tugendlehren kompatibel zu 
sein scheint, stellt Tatian die Definition des Menschen als бфоу Aoyıköv 
auf Grund des biblischen Zeugnisses in Zweifel: 


Der Mensch ist nämlich nicht, wie die Rabenkrächzer lehren, ein 
vernünftiges, für Verstehen und Wissen empfängliches Tier (nach 
ihnen wird man auch von den unvernünftigen Tieren „nachweisen“ 
können, daß sie fähig seien zu verstehen und zu wissen), sondern der 
Mensch allein ist Ebenbild und Gleichnis Gottes, und ich nenne nicht 
den Menschen, der wie die Tiere handelt, sondern den, der über sein 
Menschentum hinaus zu Gott selbst gelangt ist. ? 


Besonderes Gewicht legt Tatian auf die Zweck- und Sinnhaftigkeit des 
jeweils einmaligen Schópfungshandelns Gottes, sowohl in der Erschaf- 


cil Абүос үйр ó ёлоорбуос nveðua үєүоуфс Gnd tod луєъротос кої Adyos ёк 


Aoytkfig ÖVVAUERS, KATH тђу TOD yevvücavtog ADTOV TATPOG uiunorv &ikóva тїс 
@Өауас1ос тоу буӨролоу Exoinoey, tv', óonep ў àó0opota Tapa TH BEG, тоу отоу 
трӧлоу 0£09 роїрос буӨдропос петолоВоу Exn xoi то @Ө@ауотоу. Tatian, Or. 7,1 (PTS 43, 
17,1-5; Übers. nach R.C. Kukula, BKV? 12, 30). 


та Tatian, Or. 5. 


549 M Du = Hi e DH D ^ ^ ^ 
čot 8  dvOponoc oOx, болер oi KOpaKddwvor SoypLatiCovot, бфоу XAoytkóv, vod 


кой £riotrjung Sextikdv’ ёеҳӨңдсетол yap кот олто®с xai tà dAoyo vod Kai ёлістўитс 
бєктїк@` uóvoç бё о буӨропос̧ ғікфу koi ӧцоіостс то? 0700, Aéyo бё üvOponov om) 
TOV рота toic Oorts прбттоуто, GAAG тоу TOPPW LEV тїс будропотттос трос aùtòv ёё 
tov Den KexwpnKdta. Tatian, Or. 15,1f (PTS 43, 32,6-11; Übers. nach R.C. Kukula, 
BKV? 12, 43f). 
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fung des Menschen als auch in seiner Auferstehung.” Bei ihm kommt 


es freilich genausowenig wie bei Justin im Zusammenhang mit der 
Exegese von Gen 1,26 zu einer Klärung der Frage des genauen Un- 
terschiedes zwischen ursprünglicher, gegenwärtiger und zukünftiger 
Gottebenbildlichkeit."' 

Die gemeinsame Auferstehung von Seele und Leib ist für Tatian, 
wie gesagt, außerordentlich wichtig." Sein Festhalten an der gemein- 
samen Auferstehung von Leib und Seele und damit daran, daß die 
Integrität des Menschen nur in beidem gemeinsam gewahrt werden 
kann, läßt sich keineswegs selbstverständlich vor dem Hintergrund 
seiner sonstigen Theologie und Ethik her erwarten, die allgemein als 
„leibfeindlich“ gilt.” In der Ethik vertritt Tatian enkratitische Vor- 
stellungen, wie sie um die gleiche Zeit auch bei Markion und etwa im 
Thomasevangelium deutlich werden.” Wichtigste Forderung an die 
Mitglieder der Enkratitenzirkel war der völlige Verzicht auf sexuelle Be- 
ziehungen. Gen 2,24 („Darum wird ein Mann seinen Vater und seine 
Mutter verlassen und seinem Weibe anhangen“), immerhin von Jesus als 
grundlegend für die christliche Eheführung sanktioniert (Mt 19,4-5), 
deutet Tatian dahingehend um, daß erst das Fehlen des Geistes Gottes 
die menschliche Ehe notwendig gemacht hatte. Vor dem Sündenfall gab 


= Vgl. so auch den interpretierten Schöpfungsbericht bei Theophilus von Antiochien 


in seinem Schreiben an Autolycus: Theoph., Ad Autolycum 2,10-18. 


351 S. dazu ausführlich Schwanz, Imago Dei, 87-116; Struker, Gottebenbildlichkeit, 
3-43; Lona, Uber die Auferstehung, 91-125. 
NS Tatian, Or. 16,8-10. 


Ss Ур]. etwa die Charakterisierung bei Peter Brown, Die Keuschheit der Engel. 


Sexuelle Entsagung, Askese und Körperlichkeit am Anfang des Christentums, München 
1991, 98-117. 


3M Das Thomasevangelium gibt beispielsweise folgendes Jesuslogion wieder: ,,Jesus 


sprach: Wenn das Fleisch geworden ist wegen des Geistes, ist es ein Wunder. Wenn aber 
der Geist wegen des Leibes (entstanden ist) ist es ein Wunder von Wunder. Aber ich 
wundere mich über dieses, wie sich dieser große Reichtum niedergelassen hat in dieser 
Armut.“ EvThom, Logion 29 (Übers. Ernst Haenchen: Kurt Aland [Hg.], Synopsis 
quattuor evangeliorum. Locis parallelis evangeliorum apocryphorum et patrum adhibitis, 
15. Aufl. Stuttgart 2001, app. 1,521). Die Pointe dieses Textes ist die geringere Würde des 
Körpers gegenüber dem Geist, ohne daß man im Falle des Thomasevangeliums angesichts 
der Form des Textes zu weitgehende anthropologische Schlußfolgerungen anstellen sollte. 
Eine reflektierte, theoretische Anthropologie, wie wir sie bei Tatian und Justin durchaus 
unterstellen dürfen, hatte der Verfasser sicher nicht im Sinn. Die christliche Existenz als 
solche fordert für die Thomasliteratur einen totalen Verzicht auf ein Sexualleben, was in 
erster Linie direkt auf überlieferte Aussagen Jesu und ihre Interpretation zurückgeht, also 
exegetisch, um nicht zu sagen „biblizistisch“ begründet ist (wobei die Bibel der 
Thomasgemeinden freilich eine andere ist als die, die sich im gróferen Teil der 
Christenheit letzten Endes durchsetzen sollte). Zum Verhältnis zwischen der 
Thomasliteratur und Tatian vgl. zuletzt Nicholas Perrin, Thomas and Tatian. The 
Relationship between the Gospel of Thomas and the Diatessaron, Academia Biblica 5, 
Atlanta 2002. Eine gute Einleitung in das enkratitische Gedankengut bietet Henry 
Chadwick, Art. Enkrateia: RAC 5 (1962) 349-365. 
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es keine Veranlassung dazu, und Ziel der Christen sollte es sein, diesem 
ursprünglichen Zustand wieder nahe zu kommen.’ Der Verzicht auf die 
Ehe macht das Einwohnen des Geistes im enkratitisch lebenden 
Menschen wieder möglich, der ansonsten nur aus Seele und Leib 
besteht. Vor diesem Hintergrund interpretiert Tatian die justinische 
Trichotomie von Körper, Seele (die er im Anschluß an die Gnosis auch 
„stofflicher Geist“, nveüno oAwóv nennen kann) und Geist: Weder 
der menschliche Körper noch die Seele haben einen besonderen 
Eigenwert, sie sind allen möglichen Geistern ausgeliefert. Über die Seele 
schreibt er deshalb: 


Die Seele des Menschen ist nicht ein-, sondern vierteilig; denn sie ist 
zusammengesetzt, so daß sie überall am Leibe offenbar wird: ja, sie 
könnte ebensowenig ohne den Leib in Erscheinung treten wie das 
Fleisch ohne die Seele auferstehen kann 277 


Erst der Bezug auf den Geist Gottes führt zu wahrer Menschlichkeit in 
der Form, die der Schöpfer vorgesehen hat." Den Christen bleibt 
deshalb nichts anderes übrig, als nach dem verlorenen Zustand des 
Paradieses, in dem Seele und heiliger Geist zwei Teile einer 
„Zusammenjochung“ (ovGvyia) waren,” aus eigener Kraft zu suchen. 
Dieses Suchen kann, da ist Tatian optimistisch, durch rigorose Askese 
zum Erfolg führen. Einerseits hat Tatian damit erkenntnistheoretisch ein 
eindeutig dicho- beziehungsweise trichotomes Menschenbild, 
andererseits ist für ihn ein Mensch schöpfungstheologisch nicht 
vollständig, wenn einer der Teile nicht berücksichtigt wird. Gerade das 
Auseinanderreißen von Seele/Körper und Geist wird als schmerzlich 
empfunden. Daß damit eine implizite Abwertung des Körpers gegenüber 
dem Geist einhergeht, ist kein Widerspruch. 

Tatian hat nach eigener Aussage” außerdem ein Buch verfaßt 
mit dem Titel Пері Goov, in dem er den Unterschied zwischen Tieren 
beziehungsweise Menschen, die wie Tiere handeln, und Menschen, die 
wahrhaft menschlich handeln, ausführlich diskutiert. Leider ist der Inhalt 


= In einigen gnostischen Zirkeln hat dies, glaubt man denn der orthodoxen Polemik 


(Epiph., Haer. 52), zur Forderung nach einer den Paradieszustand imitierenden 
Nacktkultur geführt. Vgl. dazu Chadwick, Enkrateia, 351f. 


556 


104-154. 


557 


Vgl. zu dieser Begrifflichkeit die umfangreiche Analyse von Strutwolf, Gnosis, 


wx LEV о?у N TOV буӨролоу лолорерӣс ёсті xai où LOVOLEPT|S. ouer үйр 
ёстіу Ws eivor фоуєрду atv Bé сфџотос` оте үйр Av oat davein noté ХФр\с 
сфротос оёте Aviorataı T] одрё xopic wuxyfic. Tatian, Or. 15,2 (PTS 43, 32,3-6; Übers. 
nach R.C. Kukula, BKV? 12, 43f). Vgl. dazu noch Lona, Über die Auferstehung, 111-119. 
T Vgl. dazu etwa Winfried Cramer, Der Geist Gottes und des Menschen in 
frühsyrischer Theologie, MBTh 46, Münster 1979, 50-54. 

29 Tatian, Or. 15,1. 


Ger Tatian, Or. 15,5. 
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nicht überliefert, aber die Existenz dieses Werkes zeigt, daß Tatian die 
Anthropologie als Diskussion des Unterschieds zwischen Mensch und 
Tier als so wichtiges Thema erachtete, daß er ihr offenbar eine mono- 
graphische Bearbeitung widmete. 

Aus der Oratio geht zumindest hervor, daß Tatian vom 
biblischen Zeugnis her erhebliche Anfragen an die pagane Anthro- 
pologie stellt. Dabei hat die Zusammensetzung des Menschen direkte 
Auswirkungen auf die Begründung seiner herausgehobenen Stellung im 
Kosmos: Nicht die Vernunftbegabtheit macht den Unterschied zwischen 
Mensch und übriger Schöpfung aus, denn der Schöpfungslogos mag 
auch in bestimmten Tieren Spuren an Vernunft hinterlassen haben. Es ist 
ein anderer Anteil am Wesen Gottes, der die Würde des Menschen 
ausmacht: Die Möglichkeit, an der Unsterblichkeit und damit am 
Heiligen Geist durch eigene Tugend und Hinwendung zu Gott zu 
partizipieren. Damit erhält die Ethik für die Anthropologie eine ganz 
zentrale Stellung. 

Tatian bleibt damit gerade noch auf dem Boden der ethischen 
Forderungen, wie sie in christlichen Kreisen im 2. und 3. Jahrhundert 
verbreitet waren. Kein anderer der hier behandelten Theologen war 
jedoch der gnostischen Anthropologie so stark verbunden wie er. 


Theophilus von Antiochien 

Theophilus von Antiochien ist im Gegensatz zu Irenäus nicht als großer 
Gegner gnostischen Denkens in die Theologiegeschichte eingegangen.” 
Vielleicht zu Unrecht, denn der Inhalt der mit seinem Namen verbun- 
denen Schrift an Autolykos, die möglicherweise aus den 80er Jahren des 
zweiten Jahrhunderts stammt, erhält vor dem Hintergrund der Aus- 
einandersetzungen mit der Gnosis für die Anthropologie eine besondere 
Bedeutung. Euseb nannte das Buch ein lediglich „in die Grundlagen 
einführendes“ Werk.?? Er sagte dies nicht nur deshalb, weil Theophilus 
keine ausführliche Theologie—und Anthropologie—entwickelte, 


= Freilich ist uns die in diesem Zusammenhang vielleicht bedeutsame Schrift 


adversus Marcionem des Theophilus nicht intakt erhalten geblieben, von der Irenäus 
vielleicht abhängig war. Jedenfalls identifizierte Friedrich Loofs, Theophilus von 
Antiochien adversus Marcionem und die anderen theologischen Quellen bei Irenaeus, TU 
46/2, Leipzig 1930, 44-80, im Werk des Irenäus die Schrift Theoph., Adv. Marcionem, was 
die Frage der (wohl unwahrscheinlichen) Abhängigkeit des Irenäus von Theoph., Ad 
Autolycum überflüssig machen würde. Im folgenden soll es jedenfalls um die Bedeutung 


der erhaltenen Schrift Ad Autolycum für unser Thema gehen. 


SC Vgl. zur Datierung zuletzt Nicole Zeegers, Art. Theophilus von Antiochien: TRE 


33 (2002) 368-371. 


SS Euseb spricht von „drei erhaltenen Elementarbüchern an Autolykos“ (тріо và 


прос AVTOAVLKOV ototyeióón фёрєтол соүүрбциата). Eus., He 424,1. Zur Einordnung 
dieses Textes s. Schneider, Theologie der Auferstehung, 225-242; Lona, Uber die 
Auferstehung, 173-187. 
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sondern vor allem, weil er sich auf eine relativ schmale exegetische 
Grundlage des christlichen Glaubens beschränkte: Die ersten beiden 
Bücher der Genesis enthalten für ihn das Wesentliche, die 
neutestamentlichen Schriften werden überhaupt nicht als Heilige Schrift 
gewürdigt. Es handelt sich also um eine radikale Gegenposition zu 
Markions Auffassung. Diese Begrenzung auf die Genesisdarstellung hat 
erhebliche Folgen für die Anthropologie und ist vielleicht durchaus als 
Programm zu verstehen. Nicht die neutestamentliche Frage der 
(leiblichen) Auferstehung wurde offenbar für Theophilus zum 
Ausgangspunkt seiner anthropologischen Reflexionen, sondern die 
alttestamentliche nach dem Wie und Woher der Schöpfung. In einem 
verlorengegangenen Werk (gegen Hermogenes) ^ beschäftigte sich 
Theophilus mit dem platonischen Weltbildungsmodell und hielt diesem 
vermutlich ausführlich die biblische Schópfungsgeschichte gegenüber, 
die für ihn Mensch und Welt in ihrer Entstehung besser zu erklären 
vermag. "^? In seinem erhalten gebliebenen Schreiben an Autolycus ist 
zum ersten Mal in den frühen christlichen Schriften von einer 
besonderen „Würde des Menschen“ insgesamt die Rede. Über Gott sagt 
Theophilus: 


Gott zeigt nämlich dadurch, daß er sagt: „Laßt uns den Menschen 
machen nach unserem Bild und Ähnlichkeit“, die Würde (tò d&t@pa) 
des Menschen. Denn nachdem Gott durch seinen Logos alles 
erschaffen hatte, erachtete er alles für gering, nur die Erschaffung des 
Menschen hielt er für würdig, ein Werk seiner eigenen Hände zu 
sein. 


Der Zusammenhang mit dem alttestamentlichen Schópfungsbericht liegt 
auf der Hand, aber auch ein Anklang an die Schópfungstheologie der 
Psalmen (Ps 8,6 oder Ps 24) schwingt hier sicherlich mit. Im Gegensatz 
zur Gnosis ist der geschaffene, kórperliche Mensch alles andere als un- 
würdig und verfallen, sondern stattdessen von Gott mit einer besonderen 
Würde ausgezeichnet. Diese Würde gilt außerdem uneingeschränkt und 
voraussetzungslos für alle Menschen, die von Gott geschaffen sind, und 


СА 5. Eus., H.e. 4,24. 

ge Vgl. dazu May, Schöpfung, 160-163. Schneider, Theologie der Auferstehung, 
227, spekuliert, unter allen „frühchristlichen Apologeten [habe] Theophilus von 
Antiochien zum Ausgang des zweiten Jahrhunderts wohl aufgrund einer 
Auseinandersetzung mit Hermogenes am deutlichsten erkannt, daß die christliche 
Gotteslehre mit dem platonischen Weltbildungsmodell unvereinbar ist, und die Frage nach 
der Herkunft von Welt und Mensch nur im Rückgriff auf die biblische Schöpfungslehre 


widerspruchsfrei beantwortet werden kann.“ 


566 Po Sl Lids, de ar RA te A м BESTEN, e i 
Ev TO үйр єїлєїү тоу Өғоу` "IIoujcouev буӨролоу кот ғікӧуа kai Kad 


ópotociv THY MUETEPAV", TPATOV unvóei то čiopa TOD буӨролох. návta yàp Aóyo 
mTomous 0 0£óc кої tà лбута nápepya NynoduEvos uóvov iótov ёрүоу ує1р®у d&uv 
Det тђу noinotv tod àvOpónov. Theoph., Ad Autolycum 2,18 (PTS 44, 65,3-7; Übers. 
nach J. Leitl/Andreas di Pauli, BKV? 14,48). 
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nicht nur für einige auserwählte und erleuchtete Pneumatiker, die in 
einer besonderen Gottesbeziehung stehen. 

Die Tatsache, daß sich Theophilus in der Schrift gegen den 
Gnostiker Hermogenes offenbar vor allem mit einer platonischen 
Kosmologie auseinandersetzt, zeigt aber auch, daß nun, gegen Ende des 
2. Jahrhunderts, die produktive Zeit der christlichen Gnosis ihrem Ende 
entgegenging. Hermogenes selbst hat offenbar gnostische Gedanken in 
einer fiir manche Zeitgenossen sehr tiberzeugenden Art und Weise mit 
platonischen Ideen verkniipft, was, wie bereits zu sehen war, zumindest 
in der Anthropologie durchaus denkbar ist." Der Platonismus erfuhr im 
3. Jahrhundert einen ungeahnten Aufschwung, und neue platonische 
Lehrsysteme wie das des Plotin wurden nun zu einer Hauptkonkurrenz 
der christlichen Theologie und Anthropologie. 


4.2 MENSCH UND LOGOS 


Justin der Märtyrer 

Justin (gestorben um 165) schreibt in einer Zeit, in der man eine dezi- 
dierte Stellungnahme zur gnostischen Anthropologie erwarten würde. 
Justin sagt selbst, daß Markion noch in Rom lehrte, als der spätere 
Märtyrer seine Apologie verfaßte, und er beklagt die Tatsache, daß sich 
viele von Markion anleiten ließen, die sich dennoch Christen nannten "7? 
Sein Schüler Tatian läßt außerdem eine deutliche Nähe zur Gnosis 
spüren. Auch wenn Justin die gnostischen Irrlehren verurteilt,° war für 
ihn die gnostische Gedankenwelt in der Anthropologie doch schon weni- 
ger im Blick als die—apologetische—Auseinandersetzung mit plato- 
nischen Vorstellungen. Als ,,erster christlicher Platoniker?"? nimmt er 
eine Schlüsselposition in der Vermittlung pagan-philosophischer 
Anthropologie mit biblischen Aussagen ein, auch wenn sich über seine 
Rezeption durch spátere in diesem Abschnitt behandelte Autoren wenig 
Sicheres sagen läßt.’ 


567 


S. dazu die Schrift Tert., Adv. Hermog. Zu Hermogenes außerdem Hipp., Ref. 
8,17,1-4 und Clem. Al., Ecl. 56. 


SR Just, Mart., ZApol. 26; vgl. Apol. 58. 
569 Ebd 
MU Claus Peter Vetten, Art. Justin: LACL? 2002, 414. 


ge Die Forschungsliteratur zu Justin ist inzwischen fast untibersehbar geworden. 


Hilfreiche Literaturüberblicke finden sich beispielsweise bei Stefan Heid/Christoph 
Riedweg, Art. Justin: RAC 19 (2001) 801-873; Skarsaune, Justin der Märtyrer: TRE 17 
(1988) 471-478; Adelbert Davids, Iustinus Philosophus et Martyr. Bibliographie 1923- 
1973, Nijmegen 1983. 
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Justins Anthropologie wird dementsprechend häufig als 
„platonisch“ bezeichnet, wobei die genaue philosophiegeschichtliche 
Einordnung seiner diesbezüglichen Äußerungen nach wie vor debattiert 
wird.°’” Jedenfalls diskutiert er ausdrücklich die platonische Position zur 
menschlichen Seele im Dialog mit Tryphon. Ausgangspunkt ist das 
antike dichotome Leib-Seele-Schema, das aber im Verlauf des 
Gesprächs ganz erheblich modifiziert wird." Zunächst operiert Justin 
mit einem dreifach gestuften Menschenbild: Die Seele ist das 
Lebensprinzip des Leibes, der Geist das der Seele." Das heißt, daß der 
Mensch aufhórt zu leben, wenn die Seele den Kórper nicht mehr am 
Leben erhält, nicht jedoch, daß die Seele das Wesentliche des Menschen 
ausmacht. Im Gegenteil betont Justin die Einheit des Menschen und die 
Einzigartigkeit des menschlichen Kórpers (unter anderem im Gegensatz 
zu den Körpern von Тіегеп?”). Beide, yoy und cóuo, sind voll und 
ganz abhängig vom göttlichen Geist," ^ und beide werden am letzten Tag 
Anteil an der „fleischlichen“ Auferstehung haben." Gegenüber der 
philosophischen Tradition, die die Dreiteilung von o@ua, yvyń und 
пує®ро ebenfalls kennt, verschiebt sich bei Justin die hierarchische 
Stellung des Geistes: Der Geist bleibt bei ihm auf die Seele bezogen, 


ue Vgl. etwa die Diskussionen bei Cornelia J. de Vogel, Problems concerning Justin 


Martyr. Did Justin Find a Certain Continuity between Greek Philosophy and Christian 
Faith?: Mn. 31 (1978) 360-388; Jan C.M. van Winden, Le portrait de la philosophie 
grecque dans Justin, Dialogue I 4-5: VigChr 31 (1977) 181-190; ders., An Early Christian 
Philosopher. Justin Martyr's Dialogue with Trypho, PhP 1, Leiden 1971; Le Christianisme 
et la Philosophie. Le commencement du dialogue entre la foi et la raison: Patrick 
Granfield/Joseph Andreas Jungmann (Hg.), Kyriakon: FS Johannes Quasten, Bd. 1, 
Münster 1970, 205-213; Robert Joly, Notes pour le Moyen Platonisme: Adolf Martin 
Ritter (Hg.), Kerygma und Logos. Beitráge zu den geistesgeschichtlichen Beziehungen 
zwischen Antike und Christentum. FS Carl Andresen, Góttingen 1979, 311-321; ders., 
Christianisme et Philosophie. Etudes sur Justin et les Apologistes grecs du deuxième 
siécle, Brüssel 1973; Leslie W. Barnard, Justin Martyr. His Life and Thought, Cambridge 
1967, 33-38; Niels Hydahl, Philosophie und Christentum. Eine Interpretation der 
Einleitung zum Dialog Justins, AThD IX, Kopenhagen 1966; Carl Andresen, Justin und 
der mittlere Platonismus: ZNW 44 (1952/53) 157-195; Wolfgang Schmid, Frühe 
Apologetik und Platonismus. Ein Beitrag zur Interpretation des Proóms von Justins 
Dialogus: Hermeneia, FS Otto Regenbogen, Heidelberg 1952, 163-182. 

КА Vgl. dazu Lona, Uber die Auferstehung, 91-109. 

zu Iust. Mart., Dial. 6. Vgl. zu dieser Stelle noch van Winden, An Early Christian 
Philosopher, 84-110. Zum Dialog mit Trypho zuletzt Timothy J. Horner, Listening to 
Trypho. Justin Martyr's Dialogue Reconsidered, Leuven/Paris/Sterling 2001. 


gie Vgl. dazu Kap. 5.2. 
rie lust. Mart., Dial. 6,2. 


uU Justin benutzt den odpé-Begriff aus der Überlieferung, ohne über ihn für seine 


anthropologische Argumentation weiter zu reflektieren. Vgl. die Aufnahme der 
traditionellen Formulierung in Just. Mart, Dial. 80,5 (s. dazu Lona, Über die 
Auferstehung, 103f) . 
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wahrend ihn etwa Aristoteles als vermittelndes Prinzip zwischen Seele 
und Körper kennt. 

Justin ist auch der erste christliche Autor, von dem man weiß, 
daß er die biblische Schöpfungsgeschichte in Parallelität zum paganen 
Weltentstehungsmythos eines platonischen Timaios zu sehen versucht. 
An die Stelle der Weltseele des platonischen Denkens rückt bei ihm der 
Logos.’ Art und Weise des Herausgehens des Logos aus dem Vater, 
das für die trinitarische Debatte von großer Bedeutung ist, soll an dieser 
Stelle nicht interessieren. Justin konnte mit seiner Theorie vom Aöyos 
orepuarırös, der zwischen Weltentstehung und Inkarnation als „Keim“ 
in der Welt war und sogar im Hinblick auf das philosophische Denken 
der vorchristlichen Antike Wirksamkeit entfaltete, nicht nur pagane 
Kosmogonie und alttestamentliche Schöpfungslehre positiv miteinander 
in Beziehung setzen. Auch die Vorstellung von der Ebenbildlichkeit des 
Menschen ist für ihn der paganen Philosophie vermittelbar. Der Mensch 
ist im Urzustand Bild Gottes, diese Gottebenbildlichkeit ist jedoch 
größtenteils verlorengegangen. Nur die Restbestinde des Adyos 
orepuarıcös bewahren ein Stück dieser Ebenbildlichkeit, sie bleiben 
damit auf die Schópfungsgeschichte rückbezogen. Justin fordert von 
allen Christen ein tugendhaftes Leben nach dem Logos, das er im 
sprachlichen Anschluf an die platonische Tradition als Angleichung an 
Gott versteht. Lohn dieser Angleichung ist die Unsterblichkeit, und zwar 
in der Form der gemeinsamen Auferstehung von Körper und Seele.” 
Eine anthropologische Problematisierung der Begrifflichkeit des 
Ebenbildes bleibt bei Justin jedoch letztendlich aus "7 

Ebenfalls als erster christlicher Autor diskutiert Justin den 
Unterschied zwischen Mensch und Tier. In seiner ersten Apologie 
erweitert er die philosophische Tradition vom status rectus um die 
Erkenntnis, daß sich in der aufrechten Haltung des Menschen nicht nur 
seine Erkenntnisfähigkeit ausdrückt, sondern sich darin auch die 
Kreuzform Christi wiederfindet." Ergiebiger ist jedoch seine Diskus- 


gie Vgl. Kap. 2.3. Diese neue Akzentsetzung (etwa im Vergleich zum Aristotelismus) 


kann später ganz ähnlich auch bei Laktanz mit seiner Trias mens/animus—anima—corpus 
beobachtet werden, s.u. Vgl. in diesem Sinne Kamp, Probleme altchristlicher 
Anthropologie, 168f und 232. 


20 lust. Mart., ZApol. 1,59f. 
2 lust. Mart., /Apol. 1,21. 


SM Struker, Gottebenbildlichkeit 21, resümiert: ,Justin setzt die Vorzüge des 


Menschen, des erstgeschaffenen wie des Menschen schlechthin, niemals ausdrücklich in 
Beziehung zur Gabe der Gottebenbildlichkeit.“ 

ate „Die menschliche Gestalt unterscheidet sich in nichts anderem von der der 
unvernünftigen Tiere als dadurch, daß sie aufrecht ist, die Hände ausspannen kann und 
im Gesicht von der Stirn an einen Vorsprung, die Nase, trägt, durch die beim Lebenden 
der Atem geht und die keine andere Form als die des Kreuzes hat.“ tò бё dvOpametov 
oyua ooógvi GAAW TOV Gë бошу Siadéper, ў TH ӧрӨбу te eivai Kai ёктос1у 
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sion der Unterschiede zwischen Mensch und Tier im Dialog mit dem 
Juden Tryphon. Darin streitet der Christ um die Frage, inwieweit und 
ae den Seelen im Sinne Platons?? die Gotteserkenntnis möglich 

LI Die Möglichkeit der Erkenntnis wird allen Seelen grundsätzlich 
SEN worauf Tryphon fragt: 


„Erfassen aber alle Seelen in allen Lebewesen dasselbe? ... Oder ist da 
ein Unterschied zwischen der Seele des Menschen und der des Pferdes 
und Esels?“ 

„Nein“, antwortete ich, „in allen sind dieselben Seelen.“ 

„Also werden auch Pferde und Esel Gott sehen, oder haben sie 
ihn einmal gesehen?“ 

Ich entgegnete: „Nein, denn auch für viele Menschen gibt es kein 
Schauen Gottes, sondern nur für den, welcher sich durch Gerechtigkeit 
und jede andere Tugend reinigt und recht lebt.“ 


Ähnlich, wie das schon in der Frage der Gottebenbildlichkeit zu sehen 
war, deutet Justin also den Unterschied zwischen Menschen und Tieren 
ethisch um. Darauf fragt der Jude, ob denn die Tiere ein ethisch 
verwerfliches Leben führen, was der Christ verneinen muß: 


„Also“, fährt er fort, „werden auch diese Lebewesen nach deinem 
Worte an der Anschauung teilhaben?“ 

„Nein. Ihr Körper ist nämlich von der Beschaffenheit, daß er dafür ein 
Hindernis bildet.“”°° 


Die Pointe dieses Textes liegt in der Feststellung, daß das platonische 
dichotome Menschenbild in der Frage der Gotteserkenntnis nicht 
weiterfiihrt.°*’ Dabei ist nicht die—nicht wirklich abgestrittene**—Ver- 
wandtschaft der Seele mit Gott Voraussetzung für Gotteserkenntnis, 
sondern die Lebensführung. Zu dieser tugendhaften Lebensführung ist 


ХЕ\р@у Éxew Kal £v tÔ проофло and tod HETOMLOD TETOHEVOV TOV Aeyóuevov 
поботђра Anert, Su 00 fj тє буолуо Eott тф CHM, й ооёёу GAAO SEtKVUOLV D то суйо 
tod otavpod. Iust. Mart., /Apol. 55 (PTS 38, 110,11-15; Übers. Gerhard Rauschen, 
BKV? 12,69f). 

28 Vgl. etwa PL, Phd. 65E-66A. Zur Bedeutung des Phaidon für die Seelenlehre 
Platons ур]. noch Margot Fleischer, Hermeneutische Anthropologie. Platon, Aristoteles, 
Berlin/New York 1976, 32-64. 

м lust. Mart., Dial. 6. 


= Пасол бё ото ёй лбутоу oi wuxoi Xapodoı тфу CHwv, .. À GAAN p£v 


GvOparov, HAAN SE innov кої óvov; Ок, GAA' ол отой Ev тбоїу ELOLV, ANEKPLVAUNV. 
"Owovzat бра, фпсі, xoi (rot Kai буот Tj siðóv лоте TOV Өғбу; OŬ, ёфпу` OSE yàp oi 
TOMAOL TOV ауӨролоу, ei un тїс £v бїктү Вифсолто, koOnpóuevoc SikaLoobvy koi тї 
ĞAN брєтї\ néon. Iust. Mart., Dial. 4,2f (PTS 47, 77,16-21; Übers. Philipp Haeuser, 
BKV? 33,7). 

388 "Оуоутол dpa, ónot, KATH TOV соу Aóyov koi vota tà CHa; Oo: то үйр opa 
abtoic, то1о®тоу бу, ёрпбёібу otuv. Just. Mart., Dial. 4,4 (PTS 47, 77,27f; Übers. Philipp 
Haeuser, BKV? 33,8). 

d Vgl. Iust. Mart., Dial. 5,1. 


i So deutlich Iust. Mart., //Apol. 13,3. 
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aber nur der menschliche Körper fähig, der sich fundamental vom 
tierischen unterscheidet, während bei der Seele dieser Unterschied nicht 
gilt. Zwar führt Justin diesen Gedanken nicht weiter aus, dennoch ist 
diese Andeutung bemerkenswert.’ 

Ansonsten ist der Unterschied zwischen Mensch und Tier für 
Justin im Anschluß an die antike Philosophie klar: der Mensch ist C@ov 
Aoywóv. Die Menschen sind als Aoyıroı xoi Өғорттікоі geschaffen 
worden, die Tiere nicht.” Letztendlich ist und bleibt der „Logos“ 
maßgeblich für die besondere Stellung des Menschen im Kosmos bei 
Justin: Der Logos tut von Anbeginn der Schöpfung Gottes Willen auf 
Erden, zuerst bei der Schöpfung selbst; dann, auf andere Weise und so- 
zusagen „versteckt“ als Aóyos onepnatıxös, der aber von besonders 
befähigten Menschen wie Mose oder den großen Philosophen durchaus 
ansatzweise erkannt wurde, schließlich in aller Öffentlichkeit als 
Christus-Logos.”' Da nur die Сфа Aoyırd in der Lage sind, diesen 
Logos zu erkennen und damit nach dem Willen Gottes zu handeln, sind 
nur sie zur Auferstehung fähig, was ihren Rang und ihre Würde im 
Kosmos definiert. 


Clemens von Alexandria 

Wirklich umfassende anthropologische Entwürfe in Auseinandersetzung 
mit der platonischen Anthropologie legen jedoch erst die beiden 
Alexandriner Clemens (gestorben vor 215) und Origenes (wohl 185-254) 
vor. Beide stehen in der apologetischen Tradition eines Justin,” den- 
noch beginnt mit der alexandrinischen Theologie des 3. Jahrhunderts 
zweifellos etwas Neues, und es verwundert nicht, daß sie auf philo- 
sophisch gebildete Zeitgenossen eine ungleich höhere Faszination aus- 
übte als ältere Formen griechischsprachiger Theologie. 


1. Der Weg zur Gnosis von Seele und Körper 


Die anthropologischen Grundlagen ähneln in vielen Details der Anthro- 
pologie des Philon von Alexandrien. Dazu gehört eine ganz dezidierte 
Hierarchisierung der Anthropologie, in der die Seele in ihrem Wert 


589 


Vgl. zum Ganzen Lona, Über die Auferstehung, 92-109 (u.a. gegen Hyldahl, 
Philosophie und Christentum, 197). 
590 Tust. Mart., /4pol. 28,3. 


31 Vgl. in diesem Sinne zuletzt etwa die Interpretation von Jórg Ulrich, Innovative 


Apologetik. Beobachtungen zur Originalität Justins am Beispiel von der Lehre vom Logos 
Spermatikos und anderer Befunde: ThLZ 130 (2005) 3-16. 


292 So weisen etwa die Schriften Clem. Al., Prot. und Or., Cels. noch deutliche 


Merkmale der álteren Apologetik auf. 
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deutlich über dem Leib steht.” Einerseits opponiert auch Clemens 


gegen das pessimistische Bild von der irdischen Schöpfung der Gnosis. 
Allen Menschen ist die Gottebenbildlichkeit verliehen, und sie sind 
prinzipiell in der Lage, Gott ähnlich zu werden (die öuoiwoıs tot 0700 
zu erreichen) und Erkenntnis (yv@o1s) zu erlangen, was das Ergebnis 
körperlicher Anstrengung, mithin also einer „Leistung“ des Leibes sein 
kann.” Andererseits besteht dieser Weg zur Gnosis und Verähnlichung 
darin, die menschliche Seele und den menschlichen voös so zu entfalten 
und von den Leidenschaften zu reinigen, daß Selbsterkenntnis und damit 
Gotteserkenntnis móglich werden. Hierin erweist sich Clemens als der 
philosophischen Anthropologie des Platonismus°” wie auch der Stoa??? 
und des Aristoteles?" verpflichtet. 

Damit stehen eine biblisch begründete und eine dichotomische 
hellenistische Anthropologie ähnlich wie bei Philon nebeneinander." 
Die Schriften des Clemens sind über weite Strecken von dieser Span- 
nung gekennzeichnet. Sie führt letztlich dazu, daß er für den erfolg- 
reichen Weg zur óuotoots ein großes Spektrum an Tugenden anerkennt, 
das sowohl einer leibfeindlich-dualistischen Anthropologie Raum ein- 
räumt (insbesondere mit der Haupttugend der àná0e10), ^ als auch in 
der praktischen, die kórperlichen Fahigkeiten stárker schátzenden Wohl- 
tátigkeit einen Weg zur Vervollkommnung sehen kann (insbesondere in 
der eònoúa 8v бүблту). Auch die блаело ist bei Clemens trotz aller 
Hierarchisierung weniger negativ-leibfeindlich zu sehen als bei man- 
chem Gnostiker, da auch sie als eine positive Leistung mit den dem 


593 ; А ; 
„Denn zugestandenermaßen ist beim Menschen das Bessere die Seele und das 


Geringere der Leib; aber weder ist die Seele von Natur gut noch andererseits der Leib von 
Natur schlecht. AuBerdem ist das, was nicht gut ist, deswegen noch nicht sofort schlecht.“ 
креїттоу uèv тоб GVOpAoD фролбүптол ў wort, түттоу ё tò odo, GAN obe бүоӨду ri 
уох фосел оёте ad кокду $0cet то обра, OVSE ру 6 un ёсту бүоӨбу, тобто є00ёос 
какбу. Clem. Al., Str. 4,164,3f; GCS 15°, 321,16-18; Übers. nach Otto Stählin, BKV? 2.R. 
17, 111). Vgl. Or., Princ. 3,6,6 (s.u.). 


n Ein Gedanke, der etwa dem Neuplatonismus eines Plotin sehr fremd ware. 


393 S. auch etwa den (pseudo-)platonischen Dialog Alkibiades, 132E-133C. Vgl. dazu 
etwa Mayer, Gottesbild, 33-46. Zum Platonismus bei Clemens insgesamt vgl. etwa 
Dietmar Wyrwa, Die christliche Platonaneignung in den Stromateis des Clemens von 
Alexandrien, Berlin/New York 1983. 


= In der Frage der Herrschaft über die Leidenschaften klingen—auch sprachlich— 


zweifellos stoische Vorstellungen an. Vgl. dazu etwa Michel Spanneut, Le stoicisme des 
Péres de l'Eglise. De Clément de Rome à Clément d’Alexandrie, Paris 1957, 70f.166- 
175.368-370.376-379. 

77" Vgl. das tò £v nutv Өғїоу in Arist., EE 1248A u.ö. 

Zum Verhältnis von Clemens zu Philon vgl. vor allem van den Hoek, Clement of 
Alexandria. 

=” Clem. Al., Str. 2,81,1;4,147,1; 4,151,1; 6,105,1; 7,13,3; Clem. AL, Paed. 1,4,2; u.ö. 
oon Clem. Al., Str. 4,29; 4,113,6; 4,135,4; Clem. Al., Ode 28; u.ö. 
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Menschen gegebenen körperlichen Mitteln gesehen wird. Clemens 
von Alexandrien ist deshalb mit einigem Recht als derjenige Theologe 
gewürdigt worden, der zuerst eine bewußte Synthese zwischen der pau- 
linischen und platonischen Unterscheidung zwischen „innerem“ und 
,auBerem“ Menschen vollzogen bat D 

Er ist auBerdem neben Tertullian der erste Kirchenvater, der 
ausführlich über die Zusammensetzung der Seele reflektiert, ohne daß er 
dabei freilich eine einheitliche Systematik entwickelt. Das „Geistige“ 
und „Unsterbliche“°” im Menschen unterteilt er dabei zuweilen in 
Pneuma und Seele, an anderer Stelle aber in noch wesentlich mehr 
Toile Hl? In jedem Fall gibt es in der menschlichen Seele sowohl etwas 
Vernünftiges als auch etwas Unvernünftiges. Was die Entstehung der 
Seele angeht, so vertritt Clemens die Theorie von der Schaffung aller 
Einzelseelen durch Gott bei der Geburt, anders als Tertullian mit seiner 
traduzianistischen Auffassung von der Weitergabe der Einzelseelen und 
auch verschieden von der späteren präexistentialistischen Auffassung 
des Origenes. 


2. Die erreichbare Gottähnlichkeit 


Auch für Clemens ist Gen 1,26f ein anthropologischer Grundtext. Wie 
Irenäus unterscheidet er zwischen eik@v tod Өғоб und Öuolwoıs tod 
0209. Dabei gehört die ғікфу zur Natur aller Menschen, während mit 
der öuotwcıs eine höhere Form der Gottähnlichkeit bezeichnet wird, die 
im ersten Menschen zwar geplant, aber noch nicht voll verwirklicht 
wurde.” Erst durch Jesus Christus wurde das Schöpfungswerk „erfüllt“, 
er ist der erste Mensch кот eiköva Kal kað’ óuotoorv, erst durch ihn ist 


601 ; : ; "EM Е ; 
Dies wird auch an seinen ausführlichen Exkursen zu Details der menschlichen 


Sexualität deutlich, die noch von den Kirchenlehrern des letzten und vorletzten Jh.s als 
ungebührlich empfunden werden konnten (so z.B. Richard B. Tollinton, Clement of 
Alexandria. A Study in Christian Liberalism, Bd. 1, London 1914, 272; vgl. dazu Brown, 
Keuschheit, 147; die Ubersetzer der englischsprachigen Ausg. ANF scheuten diese 
Passagen so sehr, daß das Kapitel Clem. Al., Paed. 2,10 größtenteils in lateinischer statt in 


englischer Übersetzung geliefert wird). 


= So etwa von Markschies, Innerer Mensch, 288f. Vgl. dazu grundlegend Dietmar 


Wyrwa, Die christliche Platonaneignung in den Stromateis des Clemens von Alexandrien, 
AKG 53, Berlin/New York 1983, insbes. 190-322. 
Se Dies deutlich im Anschluß an Platon, s. etwa Clem. Al., Str. 5,91,1. 


oot So etwa Clem. Al., Str. 3,68,5 im Anschluß an IThess 5,23. Clemens verfolgt 
diese Dreiteilung aber nicht weiter und kommt an den meisten Stellen mit einer 
anthropologischen Dichotomie aus. 


> Dreiteilig erscheint die Seele bei Clem. Al., Paed. 3,1,2, zehnteilig (im Anschluß 
an den Dekalog) bei Clem. AL, Str. 6,133-135. 


906 Vgl. dazu ausführlich Karpp, 92-131. 
en Clem. Al., Paed. 1,98,2; Clem. Al., Str. 2,131,6 u.ö. 


DER MENSCH IN DER ALTKIRCHLICHEN LITERATUR 137 


eine ороїіос1с TOD Deon fiir die Menschen möglich geworden. Der Zu- 
sammenhang mit dem Siindenfall bleibt in den erhaltenen Schriften 
jedoch undeutlich. Er ist bei Clemens letztendlich dafiir verantwortlich, 
daB der Mensch mit seinem Leib ,,die Erde bearbeitet und zur Erde 
strebt“ (Gen 3,19) und deshalb seine Seele nur mit Mühe zu Gott hin 
streben kann, was sich offenbar im Paradies einfacher gestaltet hatte HP 

Wie sieht dieses Streben zu Gott fiir den Menschen aus? Adalbert 
Hamman behandelt in seinem grundlegenden Werk über die Gotteben- 
bildlichkeit in der Alten Kirche Philon und Clemens von Alexandria 
zusammengefaßt im gleichen Kapitel H! In der Tat gibt es in dieser 
Frage eine Art alexandrinischer Kontinuität über die Grenze der beiden 
Religionen hinweg. Das Lehrsystem des Clemens von Alexandria 
verfolgt ähnlich wie das des Philon das Ziel, zur Gotteserkenntnis, die 
Clemens yv@o1s nennt, anzuleiten. Der erste Schritt zur 
Gotteserkenntnis ist für ihn die Selbsterkenntnis, denn der Mensch ist 
Entsprechung Gottes. So schreibt er zu Beginn des dritten Buches des 
Paedagogus: 


Es ist also, wie es scheint, die wichtigste von allen Erkenntnissen, sich 
selbst zu erkennen; denn wenn sich jemand selbst kennt, dann wird er 
Gott erkennen. Wer aber Gott erkennt, wird Gott ähnlich werden, nicht 
dadurch, daß er goldenen Schmuck oder feierliche Gewänder trägt, 
sondern dadurch, daß er Gutes tut und so wenig Bedürfnisse wie mög- 
lich hat. 


Der ethische Appell hinter dieser Aufforderung zur Selbsterkenntnis ist 
ganz offensichtlich. Begründet wird dieses Ideal zur Selbsterkenntnis 
ausdrücklich mit der Lehre von der Gottebenbildlichkeit und Gott- 


608 Clem. Al., Str. 4,10,4. Damit relativiert Clemens die іп der ungefähr zeitgleichen 


(alexandrinischen?) Schrift an Diognet geäußerten Auffassung, Gott habe den Menschen 
ursprünglich dadurch ausgezeichnet, daß er zu ihm hinaufblicken darf: „Gott hat nämlich 
die Menschen geliebt, derentwegen er die Welt erschaffen, denen er alles auf Erden 
unterworfen, denen er das Wort, denen er Verstand verliehen, denen allein er es gewährt 
hat, hinauf zu ihm zu blicken, die er nach seinem eigenen Aussehen gebildet, zu denen er 
seinen einzigen Sohn gesandt, denen er das Reich im Himmel verheißen hat, und er wird es 
denen geben, die ihn geliebt haben“ (0 үйр 0£óc roue dàvOpómoug nyannos, Au ос 
Exoinoe tov xóopov, oic onéta&e лбуто TA £v «tfj yip, оїс Adyov &SaKeEV, oic уо?у, oic 
HOvots «&vo» трос oopavóv орду ENETPEWEV, OG EK тїђс біос ғікбуос Eloge, npóc oùs 
OREGTELAE TOV vióv ADTOD TOV роуоүғуй, otc tv EV oùpavô Paotretav ёлтүүғіЛото Kai 
боол toig Ayanncacıv avtdov. Diogn. 10,2; SC 33, 76,2-8). Zur Datierung s. zuletzt 
Theofried Baumeister, Zur Datierung der Schrift an Diognet: VigChr 42 (1988) 105-111, 
und vgl. die Lit. CPG 1112. Ob Clemens diesen Text kannte, läßt sich freilich nicht sagen. 
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Hamman, Image de Dieu, 103-126. Vgl. zum folgenden noch Burghardt, The 
Image of God, 3. 


610 "Ну ёра, oc E0LKEV, TAVTMV HEYLOTOV родтибтоу то үуфуо о0тбу` avtov yóp 


тїс ёбу yvà, Өєӧу ғїсғтол, 0góv бё єїб®с EEOLOLWONCETAL BEG, OD хрософорфу OSE 
noönpodop@v, GAAG GyaBoepyOv Kai бту цаћлото OALyiotwV deönevog' Clem. AL, Paed. 
3,1,1 (GCS 12, 235,20-236,1; Ubers. nach Otto Stahlin, ВКУ? 2.R. 8, 134f). 
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ähnlichkeit (Erschaffung des Menschen кот etkova кої kað’ óuotociv 
in Gen 1,26LXX): 


Es ist aber ungereimt, wenn die „nach dem Bild und nach der 
Ähnlichkeit Gottes“ (кот eixöva xai Ka’ d6uoimotv) Geschaffenen 
ihre Mißachtung des Vorbildes dadurch zeigen, daß sie eine 
Verschönerung durch Fremdes für nötig halten, und wenn sie die 
niedrige menschliche Kunst der göttlichen Schöpfung vorziehen." 


Beide Zitate machen deutlich, daß dieser Anthropologie eine zutiefst 
ästhetische Komponente innewohnt. Ein колду кӧүсӨбу ist in der 
griechisch-antiken Geisteswelt kaum von der Frage der Schónheit zu 
lósen, und es ist selbstverstándlich, daB diese Vorstellungen bis in die 
Ethik hinein Wirkungen zeitigten.°'” Clemens selbst ist es wichtig, daß 
bereits andere griechische Philosophen vor ihm diesen Begriff der bloß 
äußeren Ästhetik kritisiert und die Frage nach der „inneren“ Schönheit 
gestellt haben DI Auf die Frage des Verhältnisses zwischen Ästhetik und 
Anthropologie wird deshalb noch zurückzukommen sein D? 

Auch bei Clemens findet sich an manchen Stellen die 
Unterscheidung zwischen Ebenbildlichkeit (еікоу) und Ähnlichkeit 
(öuoiwoıs).°'” Vollkommener Mensch im Sinne der Gottähnlichkeit ist 
zunächst der fleischgewordene Logos Jesus Christus: 


Denn das Gesetz wurde, wie Paulus sagt, als „Erzieher auf Christus“ 
gegeben.°'° Daraus ist es klar, daB ein einziger, der allein wahr, gut, 
gerecht, nach dem Bild und der Ahnlichkeit des Vaters seines Sohnes 
Jesus, der Logos Gottes ist, unser Erzieher ist, dem Gott uns tibergeben 
hat. 
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"Atomov дё тоос "кат ғікбуа koi Kol ороіос1у Oeod" ygeyovórag WOTEP 
бтїн@боутос то бруётолоу EnnAvv encyeoOat xopnuotküv, TMV буӨрфлғ1оу 
какотєҳуіоу TPO тїс Betas atpovuévovc önuioupytac. Clem. Al., Paed. 3,66,2 (GCS 12, 
273,1-3; Übers. nach Otto Stählin, BKV? 2.R. 8, 193). 


us Vgl. den ähnlichen Gedanken bei Origenes, Gregor von Nazianz, Nemesios, 


Ambrosius und Augustin. Zur ásthetischen Komponente der griechischen Ethik vgl. nur 
etwa Stephan H. Pfürtner, Ethik in der griechischen Antike: Stephan H. Pfürtner/Dieter 
Lührmann/Adolf Martin Ritter, Ethik in der europáischen Geschichte 1. Antike und 
Mittelalter, Stuttgart/Berlin/Köln/Mainz 1988, 22. 

з Clem. Al., Str. 5,14,2. Vgl. Clem. Al., Paed. 2,12,1. 
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Vgl. die Wichtigkeit dieses Aspektes z.B. bei Gregor von Nyssa, Nemesios, 
Ambrosius und Augustin. 


65 Vgl. Clem. Al., Paed. 1,98,2; Clem. Al., Str. 2,131,6 u.ö. Der Gebrauch dieser 
Begriffe ist allerdings nicht immer einheitlich. Vgl. dazu noch Mayer, Gottesbild, 5-46. 

616 Vgl. Gal 3,24. 

67 TOV убноу ёоӨйђуол үйр ono ó Mahos "лолдоүоүду eig Хрістӧу", óc ёк 
to0toU сонфоуёс eivai Eva Ldvov GANOIVdv, бүаӨбу, ӧїіколоу, кат eikóva xoi 
Ороіооту tod лотрдс vióv Tnsodv, TOV Aóyov то? Oeod, лолёаүоүду huv eiva, © 
napeöwkev ис̧ ó Beöc. Clem. AL, Paed. 1,97,1f (GCS 12, 147,22-26; Übers. Otto 
Stählin, BKV? 2.R. 7, 290). 
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Die Menschwerdung des Logos eröffnet jedoch die Möglichkeit der 
Vergottung des Menschen, zu der nach verbreiteter Auffassung das Opus 
des Clemens (Protrepticus, Paedagogus, Stromata) Anleitung oder zu- 
mindest Vorbereitung „in der Zeit der Vollendung"? sein will:°'? 


Fassen jetzt nicht manche von den Unsern die Sache so auf, daß der 
Mensch das „nach seinem Bild“ sofort bei seiner Entstehung erhalten 
habe, daß er dagegen das „nach seiner Ähnlichkeit“ erst später zur Zeit 
der Vollendung erhalten werde?9?? 


Ohne sich hier voll und ganz hinter die Position der tıv&g тфу NUETEP@V 
zu stellen, zeigt Clemens durchaus Sympathien mit der Auffassung, da} 
die imago bei der Schöpfung dem Menschen verliehen wurde, während 
sich jeder die similitudo in einem Proze der Vervollkommnung selbst 
zu erarbeiten hat. Dies ist eine Meinung, die nach seiner eigenen Aus- 
sage auch andere alexandrinische Zeitgenossen teilten.°”' Jesus Christus 
ist der ,,Erzieher“, der seinen Schülern hilft, zur Gottáhnlichkeit zu ge- 
langen. Die Schülerschaft wird durch Taufe und Geistmitteilung konsti- 
tuiert, das heißt, das Christsein ist Voraussetzung für die Vervollkomm- 
nung (ópotooic): 
Bei den anderen Menschen aber hat nur das Wort ,,nach seinem Bild“ 


Geltung. Wir aber: Kinder eines guten Vaters, Schüler (Opéupata) 
eines guten Erziehers! 9? 


An anderer Stelle lokalisiert Clemens die menschliche öuotwoıs, zu der 
der Pädagoge Christus diejenigen, die willig sind, hinführt/? noch 
genauer, und zwar im nveðua des Menschen, ohne daß er dabei—wie 
die valentinianische Gnosis—nur bestimmten Menschen Pneumabesitz 
zuspricht.?^ Auch die „Seele des Gerechten“ (dv&p&nov dixaiov yuyi) 


en Clem. Al., Str. 2,131,6. 


en. Vgl. die umfangreiche Lit. bei André Méhat, Art. Clemens von Alexandrien: TRE 
8 (1981) 101-113. Der Zusammenhang der Stromata mit den beiden anderen Schriften 


bleibt freilich nach wie vor eine umstrittene Frage. 


620 Ў yàp ody о0тос TIVES TOV NUETERWV то цёу "кат ғікбуа" єъ0ёос KATA mv 


үёуєсту EiAndEvor тоу GvOpwnov, tò "kad ороїооту" ёё Votepov xotà Thy TEAELWOLV 
рлеу anoAaußaveıv ёкёёхоутол; Clem. AL, Str. 2,131,6 (GCS 15°, 185,25-28; Übers. 
nach Otto Stahlin, ВКУ? 2.R. 17, 245). 

= Clem. Al., Str. 2,22. 


62 6 бё GAAos буӨролос̧ KATH рбупу voeita tv eikövo. `Ниеїс бё, à лоїбес 


aya8od natpdc, Gya80d лолдауоүо? Өрёциато. Clem. Al., Paed. 1,98,3 (GCS 12,148,25- 
149,2; Übers. nach Otto Stählin, BKV? 2.R. 7, 291f). 
en Clem. Al., Str. 2,97,1. Vgl. zu dieser Stelle Hamman, Image de Dieu, 117. 


eet Das nveðua wird von Clemens je nach Kontext wieder in verschiedene 


Seelenteile unterschieden. Insgesamt lehnt er sich in seiner nveöua-Vorstellung stark an 
hellenistische Uberlieferungen an. Vgl. dazu ausführlich Karpp, Probleme altchristlicher 
Anthropologie, 93-104. 
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bezeichnet er als „Abbild (GyaAua) Gottes, das Gott wirklich ähnlich 
ist“. 

Der Vorstellung von der Möglichkeit, Gottähnlichkeit durch ei- 
gene Anstrengung zu erreichen, liegt ein ausgesprochen optimistisches 
Menschenbild zugrunde. Für einen Dualismus, der das menschliche Le- 
ben in dieser Welt radikal abwertet, wie ihn Clemens bei seinen Gegnern 
findet, ist in diesem Menschenbild kein Platz, trotz der tendenziell aske- 
tischen Ethik des Clemens. Im Gegenteil traut er der menschlichen Frei- 
heit, das Gute zu tun, genau deswegen so viel zu, weil Mensch, Schöp- 
fung, Gesetz und Evangelium alle das Werk eines Gottes sind, dessen 
eikov alle Menschen in sich tragen und zu dessen ovotmots prinzipiell 
alle Menschen fähig sind. Man hat in diesem Zusammenhang von der 
„schöpfungsmäßigen Anlage zur Freiheit“ gesprochen, die bei Clemens 
alle Menschen teilen.°”° Jeder Mensch wird mit der Fähigkeit geschaf- 
fen, die Tugend und die Erkenntnis zu erwerben.’ 

Trotz dieser prinzipiellen anthropologischen Gleichheit aller 
Menschen, die Clemens im Gegensatz zur Gnosis so sehr betont, birgt 
die alexandrinische Homoiosis-Ethik zweifellos die Gefahr einer ,,Stu- 
fenethik“ in sich, die letztendlich auch wieder eine „Stufenanthro- 
pologie* impliziert: Man kónnte vor diesem Hintergrund zur Auffassung 
von vollkommeneren und unvollkommeneren Menschen kommen. Für 
den vollkommeneren Menschen sind nach Ansicht des Clemens sogar 
besondere Plätze im „Tempel des Herrn“ vorgesehen. D? Origenes nahm 
dies zum Anlaß für eine ausführliche Hermeneutik des Glaubens, die 
zwischen Glauben und Verstehen des Glaubens unterscheidet.?^ Es ließe 
sich vermuten, daß ihm dabei die Frómmigkeitsformen aus der christ- 
lichen Gottesdienstpraxis seiner Zeit vor Augen standen, die niemandem 
auf Grund fehlender intellektueller Fáhigkeiten ausschlossen, was Ori- 
genes ausdrücklich verteidigte.” Auch Clemens scheint diese Gefahr zu 
ahnen, weshalb er immer wieder betont, daB alle Menschen zu dieser 
Vervollkommnung fähig sind, sogar Frauen und Sklaven! Sie müssen 
lediglich das Góttliche in sich erkennen und das Irdische, insbesondere 
die Leidenschaften, ablegen. Zu dieser ànóOe1ao sind jedoch alle Men- 
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бүолпа Veliov xoi Ged лросєџферёс. Clem. AL, Str. 7,16,5 (GCS 17, 12,15). 
Vgl. zu dieser Stelle Hamman, Image de Dieu, 119. 
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Buri, Clemens und paulinischer Freiheitsbegriff, 41-43. Vgl. noch Mayer, 
Gottesbild, 5-21. 


© Clem. Al., Str. 6,95,5 und 6,96,3. 

> Clem. Al., Str. 6,114,6. Vgl. zu dieser Stelle Hamman, Image de Dieu, 119. 
= Or., Princ. 4,2 u.6. 

SI S. Kap. 5. 


Ө Clem. Al., Str. 4,8,56-68. 
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schen gleichermaßen imstande, wenn sie die Ordnung des Universums 
mitvollziehen.? 

Das Verständnis des Clemens von der unverlorenen Gott- 
ebenbildlichkeit und der erreichbaren Gottähnlichkeit ist mit dem ethi- 
schen Appell jedoch noch nicht hinreichend beschrieben. Einerseits 
liegen in der Konsequenz seiner Ebenbildlichkeitsanthropologie nämlich 
Askese und Enkratie, andererseits scheint bei Clemens eine Faszination 
der Schópfung und Entstehung menschlichen Lebens auf, die diesem 
enkratischen Ideal eigentlich zuwiderlàuft: 


Und in dieser Hinsicht wird der Mensch ein Abbild Gottes, insofern 
der Mensch bei der Entstehung eines Menschen mitwirkt.9? 


Mit dieser Aussage werden nicht nur Ehe und Fortpflanzung zweifellos 
aufgewertet, eine Auslegung des /mago-Dei-Gedankens, die in der pa- 
tristischen Literatur außergewöhnlich ist? Auch an anderer Stelle 
verteidigt er die Ehe auf der Grundlage des biblischen Schópfungs- 
berichtes und mit dem Beispiel der Apostel und des Paulus H" In den 
körperlichen Möglichkeiten der Askese äußert sich andererseits auch ein 
optimistisches Bild von den Móglichkeiten und der Stellung des Men- 
schen im Kosmos. 


3. Würde und Rang des Menschen 


Clemens’ Schriften verstehen sich über weite Teile als Anleitung zur 
bewußten Annäherung an Gott. Voraussetzung dafür ist, wie zu sehen 
war, eine dichotome Anthropologie, in der der Logos die übrigen Teile 
des Kórpers kontrolliert. Einerseits betont er damit die Besonderheit des 
Menschen, der alleine zu dieser Leistung befähigt ist, im Gegensatz zu 
allen anderen Lebewesen. Der aufrechte Gang des Menschen macht für 
Clemens wie für andere Platoniker diese Zielbestimmung von Anfang an 
deutlich, weil er ihm das „Beschauen des Himmels“ im Gegensatz zu 
den Tieren ermöglicht. Andererseits hat eine menschliche Würde ohne 
diese Befahigung zur Gottesschau und Gnosis bei ihm keine wirkliche 


62 Clem. Al., Str. 2,129,4 (in Anlehnung ап Poseidonos). 


en KATA toUto ғікфу о dvOponoc үіуєтол то? 0200, коӨо Eig yEveoıv йуӨрфӧлох 


йуӨролос̧ ovvepyet. Clem. AL, Paed. 2,83,2 (GCS Clem. 12, 208,10f; Übers. Otto 
Stählin, BKV? 2.R. 8, 91). 

= Vgl. aber die ähnlichen Aussagen des Theodor von Mopsuestia (ca. 350-428) 
bei Johannes Philoponos, De opificio mundi 6,9. 

©з IKor 9,1ff; Phil 4,3f nach Clem. AL, Str. 3,53,1. Dies gilt auch, wenn Enkratie 
natürlich das höchste Ideal bleibt, denn die Apostel hatten keinen ehelichen Verkehr mit 
ihren Frauen, Clem. AL, Str. 3,53,3. Vgl. dazu auch etwa Or., In Rom comm.1,1; Pslgn., 
Ad Philad. 4. 


oe Clem. Al., Str. 4,163,1f und Prot. 63,4. Vgl. Philon, Plant. 17. 
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Grundlage. So verwirft er beispielsweise das Argument, die Sprache 
unterscheide den Menschen vom Tier. Unter Berufung auf Platon?" sagt 
er, nicht nur die Barbaren, sondern auch die Tiere hätten eine Sprache, 
mit der sie sich innerhalb einer Gattung verständigen können. So 
könnten Elefanten ihre Artgenossen zur Hilfe rufen oder Fische andere 
Fische vor einer im Wasser hängenden Angel warnen, und zwar nicht 
durch bestimmte Bewegungen oder Körperhaltungen, sondern durch 
eine „eigene Sprache“ (oixeta SidAextos)*”. Über Vernunft, die zur 
Tugend und damit letztendlich zur Gottnähe befähigt, verfügten sie 
jedoch nicht. Ihre „Tapferkeit“ etwa, wenn sich die Tiere mutig den 
Jägern entgegenstellen, sei keine Tugend, weil sie nicht vernunftgeleitet 
$е1.°°° Und auch die Hände sind bei Clemens auffallend wenig positiv 
besetzt: Menschenhände können Gott kein wohlgefälliges Opfer 
darbringen, und ein von menschlichen Händen gefertigtes Bauwerk kann 
niemals Ort Gottes sein, wie es die Heiden von ihren Tempeln glau- 
ben.°*' Sie können lediglich die Ausrichtung zu Gott verstärken, indem 
sie beim Gebet nach oben zeigen.“ 

Die Würde des Menschen hängt deshalb nicht mit äußeren 
Merkmalen wie der Sprache oder den Händen zusammen, sondern mit 
seiner Fähigkeit zur Gottesschau und zur Gnosis. Er kommt auf diesen 
Punkt immer wieder zu sprechen®* und verwendet dabei auch еіп 
Vokabular, das diese besondere Würde des Menschen zum Ausdruck 
bringt: Das бёїшоно des Menschen ist in der Möglichkeit der 
Gemeinschaft (koıwvovia) und Vereinigung (ovvadeıa) mit Gott 
begriindet. Dies wird auch deutlich, wenn Clemens am Ende seines 


ёт Eine solche Stelle konnte ich in den erhaltenen Platonschriften nicht nachweisen 


(s. auch die entsprechende Anm. bei Stählin, GCS 15 [52], 88). Vgl. aber etwa Plut., 
Moralia 972B, der davon ausgeht, daß Elefanten nicht nur über Sprache, sondern auch 
über Religion verfügen. 

ru Clem. Al., Str. 1,143. 


939 Folgt man etwa Schol. Dionys. Thr. 14,15, so nannten „die Griechen“ zunächst 


nur das Attische, Ionische, Dorische, Aolische und das Koine-Griechisch 81dAeKtos, 
während die Sprachen der Barbaren „nur“ als yA@ooot bezeichnet wurden, worauf 
Clemens kurz zuvor hinweist. So etwa auch der Gebrauch bei Diog. Bab., SVF 3,213; 
D.H., Comp. 3. Vgl. aber dagegen Arist., Polit. 1449A26 oder im Hinblick auf die Musik 
Arist., De an. 420B8. 


E Clem. Al., Str. 7,66. 

2 Clem. Al., Str. 1,91,3 und Clem. AL, Str. 7,28,1 (wohl unter Bezug auf Apg 
17,24). 

88 Clem. Al., Str. 7,40,1. 


= In Clem. Al., Str. 5,87 diskutiert er zwar die Möglichkeit einer Gottesvorstellung 


unvernünftiger Tiere (behauptet von Xenokrates, Frg. 21), aber nur um zu demonstrieren, 
daß der Mensch unmöglich nicht zur Gottesschau befähigt sein könne. Daß Tiere Gott 
erkennen können, glaubt Clemens m.E. nicht. 

= Clem. Al., Str. 6,72 u.ö. 


= Clem. Al., Str. 7,52,1. 
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Protreptikos ein ganzes Begriffs, cluster" aus dem Bereich der antiken 
Würde (nAobo1os, evyevijs) auf die similitudo aus Gen 1 bezieht.‘ 
Clemens ist in diesem Zusammenhang der erste christliche Schriftsteller, 
der außerdem diese besondere Würde paradoxerweise mit dem 
Gegenbegriff der Demut (Taneıvörns beziehungsweise 
толел1уофросоуп) identifiziert: Der Prozeß der Opotmois npóc Heöv 
geschieht durch die dnd0e1a der taneıvobpooövn, womit Clemens 
eine Angleichung platonischer, stoischer und biblischer Vorstellungen 
gelingt. Die Gottähnlichkeit ist Ergebnis der Annäherung an Gott, zu der 
jeder Mensch auf Grund seines Wesens befähigt ist.“* Damit hat der 
Mensch „ein reineres Wesen als alle übrigen Lebewesen erhalten“, was 
seine besondere Würde begründet.“ Der Mensch ist herausgehobener 
Teil einer als gut und schön begriffenen Schópfung.^? 


Origenes 

Origenes (ca. 185-253) überragt an Bedeutung für Theologie und An- 
thropologie des 3. Jahrhunderts zweifellos alle seine Zeitgenossen. Seine 
Schriften gehören erstens noch zur Apologetik, und seine Anthropologie 
ist geprägt von der Auseinandersetzung mit der (alexandrinischen) Gno- 
sis.°' Zweitens markieren sie einen Höhepunkt in der Auseinander- 
setzung und Aufnahme (neu-)platonischen Gedankengutes, in Anthropo- 
logie wie Erkenntnistheorie.°°” Drittens ist er aber auch der erste große 
„wissenschaftliche“ Exeget der Alten Kirche, der nicht nur als einer der 
ersten’ umfangreiche exegetische Kommentare zu Schöpfungsge- 
schichte und Psalter verfaßte°°' und damit den Einfluß dieser Texte auf 


oe Clem. Al., Prot. 12,122,4 (s.u.). 
e Clem. Al., Str. 2,132. Vgl. dazu Vólker, Der wahre Gnostiker, 585f. 


en „Es ist nun für uns an der Zeit zu erklären, daß nur der Christ gottesfürchtig und 


reich und verstündig und vornehm und deshalb Gottes Abbild mit Ahnlichkeit ist, und zu 
sagen und zu glauben, daß er, wenn er durch Christus Jesus ‚gerecht und heilig mit 
Verstand‘ geworden ist, zugleich auch ebensosehr Gott ähnlich ist.“ ("Ора oov jv uövov 
tov Heoceßn [Xptottavóv] eineiv лло0с1бу TE koi сффроуо koi EDyevi xoi тоту) 
gikóva Tod 0£00 ue! OUOLMGEWGS, koi AEYELV koi mioteúerv "б1колоу кої óotov LETH 
6povnoswg" yevöuevov ло XpictoU Inood xoi eig tooodtov Ópotov nón koi Deg, 
Clem. AL, Prot. 12,122,4; GCS 12, 86,13-17; Übers. Otto Stählin, BKV? 2.R. 7, 198f). 
Vgl. zu dieser Stelle Hamman, Image de Dieu, 115. 

= Clem. Al., Str. 5,87,4. 


i Insofern schließt sich Clemens in diesem Punkt eher der Stoa als der platonischen 


Tradition an. Vgl. in diesem Sinne bereits etwa die Ansicht von Spanneut, Le stoicisme, 
376 u.ö. 


sI S. z.B. Or., Comm. in Io. 20,33 (zit. in Kap. 6). 


652 


S. vor allem das grundlegende Werk De principiis. 


653 


Neben Hippolyt von Rom. 


= Der Genesiskommentar ist leider nur in Fragmenten erhalten geblieben 


(gesammelt in PG 12, 45-145; zu einzelnen Ausg. s. CPG 1410). Überlebt haben jedoch 
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die östliche Theologie erheblich steigerte, sondern auch Vorbild für die 
großen Exegeten des 4. Jahrhunderts wurde (s. Kap. 4.3). 


1. Der innere und der äußere Mensch 


Für Origenes wie für die spätere origenistische „Schule“ stellt die Unter- 
scheidung zwischen innerem und äußerem Menschen eine zentrale 
Grundlage von Soteriologie und Erkenntnistheorie dar." Origenes 
denkt in seiner Anthropologie hierarchisch. Der Mensch besteht bei ihm 
im Anschluß an die biblischen Vorgaben 5 aus Seele, Geist und Körper 
(anima—spiritus—corpus/yoxi—nvedvua—oGua)”’ oder schlicht aus 
einem „inneren“ und einem „äußeren“ Teil9* Der Geist ist mit dem 
Göttlichen verwandt und in der Lage, es zu erkennen. Die Seele kann 
sich sowohl dem Leib zuwenden oder dem Geist und damit den gött- 
lichen Dingen.’ Der große, immer wieder betonte Gegensatz zwischen 
Gott und seiner Schöpfung besteht aber gerade nicht in einem unüber- 
brückbaren ontologischen Gegensatz zwischen Mensch und Gott, 
sondern in einer Störung, einem „Wissensverlust“ des Menschen im 
Hinblick auf das Göttliche.°° Origenes attackiert die Gnosis wegen ihres 


die Homilien zur Genesis, wenn auch nur in der lateinischen Übersetzung des Rufinus (ed. 
Baehrens, GCS 29 bzw. de Lubac/Doutreleau, SC 7”). 


= S. vor allem die Untersuchung in Or., Princ. 2,8. Zur Anthropologie des Origenes 


vgl. etwa Christoph Markschies, Gott und Mensch nach Origenes: Albert Raffelt (Hg.), 
Weg und Weite. Festschrift fiir Karl Lehmann, 2. Aufl. Freiburg 2001, 97-111; Rowan 
Williams, Art. Origenes/Origenismus: TRE (1995) 397-420 (mit weiterer Lit.); Henri 
Crouzel, Anthropologie et cosmologie d’Origéne et de Plotin: StPatr. 26 (1993) 234-245; 
Eberhard Schockenhoff, Origenes und Plotin. Zwei unterschiedliche Denkwege am 
Ausgang der Spätantike: Robert J. Daly (Hg.), Origeniana Quinta. Papers of the Sth 
International Origen Congress, Boston College, 14-18 August 1989, Bibliotheca 
Ephemeridum Theologicarum Lovaniensium 105, Leuven 1992, 284-295 (Vergleich der 
anthropologischen Entwürfe Plotins und Origenes’), sowie ders., Zum Fest der Freiheit. 
Theologie des christlichen Handelns bei Origenes, TTS 33, Mainz 1990 (zur „geistlichen“ 
Ethik des Origenes); Karen Jo Torjesen, Body, Soul and Spirit in Origen’s Theory of 
Exegesis: AThR 67 (1985) 17-30; Leo Brühl, Die Erlösung des Menschen durch Jesus 
Christus. Anthropologische und soteriologische Grundzüge in der Theologie des Origenes, 
Diss. Münster 1971; Henri Crouzel, Theologie de l'Image de Dieu chez Origene, Paris 
1956. 


66 Уг]. z.B. die in Or., Princ. 3,4,1 zit. Stelle IThess 5,23. 
d Z.B. Or., Princ. 3,4,1. 


658 ; -— . ; А 
„Denn wir Menschen sind ja Lebewesen, die zusammengesetzt sind aus Leib und 


Seele—denn nur so konnten wir ja auf der Erde wohnen.“ Nos homines animal sumus 
compositum ex corporis animaeque concursus; hoc enim modo habitare nos super terras 
possibile fuit. Or., Princ. 1,1,6 (GCS 22, 22,21-23; Ubers. Herwig Górgemanns/Heinrich 
Karpp, TzF 24°, 113). 

e Or., Princ. 34,1. 

600 Diesen „Wissensverlust“ kann Origenes auch bildlich als „Verheiratung mit dem 
Teufel“ fassen; die Seele kann aber den Teufel „töten“ und so wieder zur „Witwe“ werden, 
der Gott am Tag des Gerichts Recht verschafft. S. etwa Or., JerHom 8,1 oder Or., Cels. 
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Dualismus, der dem Menschen jede Möglichkeit guten und vernunft- 
gemäßen Handelns in dieser Welt raubt. Zwischen Gott und dem von 
ihm selbst geschaffenem Körper kann es keine „Feindschaft“ (inimicitia) 
geben. Man sollte deshalb auch nicht pauschal von einer völligen 
Abwertung des Leibes sprechen, auch wenn einige Äußerungen des 
Origenes zuweilen diesen Eindruck vermitteln, denn mittels des Körpers 
ist der Mensch durchaus imstande, gottgemäß zu handeln.“ Es ist diese 
Spannung zwischen einer hierarchisch-dichotomen Auffassung und einer 
im Anschluß an Clemens „optimistischen“ Handlungslehre, ^? die die 
origenistische Anthropologie ausmacht. 

Dabei ist Origenes’ Bestimmung dessen, was zum „inneren“ 
und „äußeren Menschen“ gehört, nicht immer einheitlich, auch wenn er 
in seiner Terminologie häufig präziser arbeitet als Clemens. Deshalb 
fállt ihm etwa der Gegensatz zwischen der paulinischen Trias von 
Fleisch, Seele und Geist und der platonischen Unterscheidung von Ao- 
үстікӧу, Hvuosiöns und ExvOvuntiKov auf, die er als unbiblisch ver- 
wirft.°°° In jedem Fall ist das, was den Menschen bei Origenes als Men- 
schen bestimmt, etwas „Geistiges“. An vielen Stellen kann er dieses In- 
nere ovvetdnois oder ovveidov nennen, wenn er damit die treibende 
Kraft menschlichen Tuns im Innern bezeichnen möchte.°°* Das Geistige 
identifiziert Origenes aber auch explizit mit dem уос," wobei der Be- 
griff der Seele ebenfalls noch genauer bestimmt wird. Sie ist bei ihm ge- 
radezu eine Substanz mit dem Vermógen der Vorstellung und des Stre- 
bens. 

Für unsere Fragestellung ist seine Einschätzung vom Wert des 
Kórpers für den Menschen besonders wichtig. Da die Seele für Origenes 
Teil an der Ewigkeit hat, ist der Leib vergánglich und dementsprechend 
weniger würdig. Terminologisch an Platon anschließend, verwendet er 


3,62. Vgl. dazu Hermann Josef Vogt, Die Witwe als Bild der Seele bei Origenes: ThQ 165 
(1985) 105-118. 

ger Vgl. etwa Or., Princ. 3,6,6. 

© Zur Ethik ур]. in diesem Sinne vor allem die ausfiihrliche Untersuchung von 
Schockenhoff, Fest der Freiheit. 

SE Or., Princ. 3,4,1. Vgl. Kap. 2.2. 


664 ; Р : $ ; 
Dies tut er insbesondere im Zusammenhang mit exegetischen Kommentierungen 


atl. („Herz“) oder paulinischer Aussagen (zur Tugend). Im Kommentar zu Rom 2,14f 
unterscheidet er die ovveiöncıs vom Herz und der Psyche, meistens verwischt er diese 
Differenzierung jedoch stark. Vgl. dazu die ausführliche Monographie Johannes 
Stelzenbergers, Syneidesis bei Origenes. Studie zur Geschichte der Moraltheologie, AMT 
4, Paderborn 1963. 

s Hugo Rahner, Das Menschenbild des Origenes: ErJb 15 (1947) 203, kann deshalb 
schlicht über die Anthropologie des Origenes urteilen: „Was den Menschen als Menschen 
prägt, ist sein уос“. 

” Or., Princ. 2,8,1. 


146 VIERTES KAPITEL 


die oben bereits erwähnte oóua-oiiuo-Formel:*" Der Leib ist das Grab- 
mal beziehungsweise das Gefängnis der Seele. Seine Würdigkeit, die 
Origenes durchaus betont, erhält der Körper von der Seele, die das We- 
sen des Menschen ausmacht, aber auch den Leib „zusammenhält“, so, 
wie der Geist Gottes die gesamte Schöpfung zusammenhilt.? Der 
„Mensch“ als solcher konnte dementsprechend sogar vor der Schöpfung 
der übrigen Welt existieren, entweder als eine Art reiner Geist oder mit 
einem anderen Körper; der irdische Körper jedenfalls trat erst mit der 
Schöpfung hinzu.5"" Hier liegt einerseits ein Gegensatz zur späteren kap- 
padokischen Theologie des 4. Jahrhunderts, die auch den inneren Men- 
schen tendenziell als endlich und nicht präexistent sieht,°”' andererseits 
aber auch zu dem ansonsten ganz ähnlich denkenden Plotin, der jedoch 
am äußeren Menschen und seinen ethischen Möglichkeiten wenig Inter- 
esse zeigt. 


2. Die Ebenbildlichkeit des inneren Menschen 


Im wesentlichen setzt Origenes die alexandrinische Unterscheidung zwi- 
schen eis und önotwcoıs fort.°” Die eixóv wurde, ähnlich wie bei 
Clemens, in der Schöpfung vom Menschen empfangen, sie stellt den An- 
fang, den „Keim“ beziehungsweise die Empfänglichkeit für die Vergött- 
lichung dar. Das Bild ermöglicht die Ähnlichkeit.’ Die imago Dei ist 
für Origenes unverlierbar mit dem Schöpfungsakt mitgegeben, während 
die similitudo vom Menschen selbst erworben werden muß, und zwar 
durch „Nachahmung Gottes" DT" Mit dieser Deutung schließt sich Orige- 
nes eng an die Exegese von Gen 1,26 des Clemens von Alexandria an.°” 
Die Tatsache, daß Gott in der Septuagintaversion dieses Textes die 
Schaffung der Ähnlichkeit ankündigt, davon aber nach dem Schöpfungs- 


= S. Kap. 2. 
at Or., Princ. 2,10,8. 
oe Or., Princ. 2,3. 


Vgl. die ausführliche Diskussion der Schépfungsordnung in Or., Princ. 2,1-3. 


Russel P. Moroziuk, Origen and the Nicene Orthodoxy: Robert J. Daly (Hg.), 
Origeniana Quinta. Papers of the Sth International Origen Congress, Boston College, 14-18 
August 1989, Bibliotheca Ephemeridum Theologicarum Lovaniensium 105, Leuven 1992, 
488-496, sieht darin den Hauptgrund für die spätere Lehrverurteilung des Origenes durch 


Epiphanios u.a. 


Einschlägig ist nach wie vor dazu Henri Crouzel, Theologie de l'Image de Dieu 


chez Origéne, Paris 1956. Vgl. auch Hamman, Image de Dieu, 127-152. 
Kë Vgl. die Formulierung bei Burghardt, The Image of God, 3. 
ш Or., Cels. 4,30. 


a S.o. Vgl. etwa Clem. Al., Str. 2,131,6. 
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akt keine Rede mehr ist, beweist für Origenes, daß die Ouotmots der 
Vollendung vorbehalten ist.°”° 

Bei seiner Betrachtung der Siinde stellt er jedoch fest, daB diese die 
ғікфу 100 0200 unmöglich zerstören kann, auch wenn sie sie unter zahl- 
reichen feindlichen Bildern verbirgt: den Bildern des Teufels oder des Ir- 
dischen, den Bildern des ,,Fiirsten dieser Welt“ (gemeint ist der Kaiser) 
oder denen wilder Tiere. Die Ausrichtung des Ebenbildes auf das Gött- 
liche ist durch dieses Verbergen jedoch nicht rückgängig zu machen. Ex- 
egetische Grundlage dafür ist nicht nur Gen 1,26, sondern auch IJoh 
3,2. 

Bei Origenes wird der Begriff ғікфу tod Өғо® auch speziell auf 
Jesus Christus bezogen." Der Mensch ist nach diesem Bild Gottes, also 
nach Christus geschaffen: 


[Kelsos weiß nicht], daß das „Bild Gottes“ der „Erstgeborene aller 
Schöpfung“? ist, der selbst das Wort und die Wahrheit und auch die 
Weisheit 151,980 ein „Abbild seiner Güte“, während der Mensch „nach 
dem Bild Gottes geschaffen ist“. Es ist ihm außerdem unbekannt, daß 
jeder Mensch, dessen „Haupt Christus ist“, „Bild und Herrlichkeit 
Сойез“°°! darstellt. 682 


An dieser Stelle wird also eine besondere Würde (66050) im Anschluß an 
IKor 11 mit der Ebenbildlichkeit verbunden. 

In De principiis formuliert Origenes den Unterschied zwischen der 
imago Dei und der similitudo Dei besonders scharf: 


„Und Gott sprach: Lasset uns den Menschen machen nach unserem 
Bild und unserer Áhnlichkeit*.5? Und er [Mose] fügt hinzu: Und Gott 
schuf den Menschen, nach dem Bilde Gottes schuf er ihn, als Mann 
und Weib schuf er sie, und segnete sie.“ Daß er hier sagt: „nach dem 
Bilde Gottes schuf er ihn“, und von der „Ähnlichkeit“ schweigt, deutet 
auf nichts anderes hin, als daß [der Mensch] zwar die Würde (dignitas) 
des „Bildes“ bei der ersten Schöpfung empfing, die Vollendung der 
„Ähnlichkeit“ ihm aber für das Ende aufgespart ist. Er sollte sich selbst 


616 Or., Princ. 3,6,1 (s.u.). 
SH „Wenn es offenbar wird, werden wir ihm ähnlich sein, denn wir werden ihn sehen, 
wie er ist.“ (£àv фауєроӨћ, óuotot abTH &сонєбӨо, бт OYOLEDG отоу коӨос ёстіу. IJoh 
3,2). 


Ms Or., Cels. 6,63; Or., Princ. 3,6,1 u.ö. 
2 Kol 1,15. 

50 Vgl. Joh 1. 

x Vgl. IKor 11,3.7. 


682 "Gl II ^ " A angan, ^ H H Aan A Ц > ^ ` 
EIKOV HEV TOV 0209" o прототокос лосс KTLOEOG EOTLV 0 AVTOADYOS KOL 


n avtoaAndera ët бё xoi N avtocodia, "ein! ouo0g "тїс бүоӨоттүтос ол›то%®", "кат 
cixova" бё tod "Oeod" 6 GvOpmnog nenointar, tt бё Kai Sti лбс йүйр, od "Хрістос 
on Kegan", "eikdv кої 8650 Geo! dndpyxer Or., Cels. 6,63 (SC 147, 334,3-336,8; 
Übers. Paul Koetschau, BKV? 53, 182). 

т Сеп 1,26. 
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durch eigenen Eifer diese Ahnlichkeit zur Nachahmung Gottes er- 
werben; nachdem ihm zu Anfang die Fahigkeit zur Vervollkommnung 
kraft der Würde des „Bildes“ gegeben war, sollte er schließlich am En- 
de selber durch eigenes Wirken die vollkommene „Ähnlichkeit“ voll- 
enden. 


An dieser Stelle schließt sich Origenes an den philosophischen Begriff 
des summum bonum/finis omnium bonorum an (s. Kap. 2), das alle 
natura rationalibis zu erreichen sucht: similis deo zu werden ist gleich- 
bedeutend mit dem Erreichen des höchsten Gutes." Im Gegensatz zur 
zeitgenössischen Auffassung ist für Origenes dieser Gedanke bereits von 
Mose formuliert worden und damit älter als alle heidnische Philosophie. 

Auch wenn die origenistische Exegese der Ebenbildlichkeit 
zunächst der irenäischen verwandt erscheint, so betont Origenes doch 
nicht die Wichtigkeit des Leibes als Teil der similitudo, sondern legt 
Wert auf die vernünftige Seele, die zur Tugend fähig ist: 


Er [Kelsos] hat aber auch nicht erwogen, in welchem Teil des 
menschlichen Organismus das Wort „nach dem Bild Gottes“ seine 
Ausprägung findet, und daß dies in der Seele geschieht, die entweder 
den alten Menschen mit seinen Taten nicht hat oder nicht mehr hat und 
aus diesem Grunde die Bezeichnung „nach dem Bild ihres Schöpfers“ 
erhält... Wie [dumm] ist es aber zu glauben, daß in dem geringeren 
Teil des zusammengesetzten Menschen, ich meine in dem Körper, das 
Sein „nach dem Bild Gottes“ vorhanden sei, oder daß eben dieser, wie 
Kelsos es auffaßt, „nach seinem Bild“ sei! Denn wenn das Sein „nach 
dem Bild Gottes“ allein im Körper liegt, dann ist der bessere Teil, die 
Seele, dieser Gestaltung beraubt, und der vergängliche Leib ist der 
Träger derselben, was doch niemand von uns behauptet. Wenn aber 
von beiden Teilen zugleich das „Geschaffensein nach dem Bild 
Gottes“ gilt, dann müßte Gott ein zusammengesetztes Wesen sein und 
gleichsam ebenfalls aus Seele und Körper bestehen, daß dann das 
bessere Sein „nach dem Bild“ in der Seele, das geringere und dem 
Körper (Gottes) entsprechende aber im Körper liegen würde, was doch 
niemand von uns sagt. Es bleibt also nur übrig, das Sein nach dem Bild 
Gottes in dem zu erkennen, was wir den „inneren Menschen“ nennen, 
der erneuert wird und fähig ist, nach dem Bild des Schöpfers zu 
werden. Dies geschieht dann, wenn jemand vollkommen wird, wie der 
himmlische Vater vollkommen ist, ... wenn er sich das Wort einprägt: 


eee „Et dixit deus: Faciamus hominem ad imaginem et similitudinem nostram.“ Tum 


deinde addit: ,,Et fecit deus hominem, ad imaginem dei fecit illum, masculum et feminam 
fecit eos, et benedixit eos.“ Hoc ergo quod dixit „ad imaginem dei fecit eum“ et de 
similitudine siluit, non aluid indicat nisi quod ‘imaginis’ quidem dignitatem in prima 
conditione percepit, ‘similitudinis’ vero ei perfectio in consummatione servata est: 
scilicet ut ipse sibi eam propriae industriae studiis ex dei imitatione conscisceret, quo 
possibilitate sibi perfectionis in initiis data per ‘imaginis’ dignitatem in fine demum per 
operum expletionem perfectam sibi ipse ‘similitudinem’ consummaret. Or., Princ. 3,6,1 
(GCS 22, 280,7-17; Übers. Herwig Górgemanns/Heinrich Karpp, TzF 24°, 643-645). 


685 


Or., Princ. 3,6,1 (summum bonum in der Übers. des Rufin). Vgl. Or., Princ. 
1,2,13; 1,6,2; 2,11,1-7; 4,4,9f u.ö. Vgl. zum Begriff zuletzt etwa Rolf Schönberger, Art. 
Summum bonum: HWP 10 (1998) 593-598. 
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„Nehmt Gott zum Vorbild!“‘®%, und so die Züge Gottes in seine mit 
Tugenden geschmückte Seele aufnimmt. Dann ist auch „ein Tempel 
der Körper“‘® dessen, der in dem Sein nach dem Bild Gottes die 
Eigenschaften Gottes angenommen hat und der eine solche Seele, und 
in der Seele wegen [der Gestaltung] nach dem Bild Gottes Gott [selbst] 
besitzt. 


Der Körper kann also zwar sekundär, als Folge der seelischen 
Zuwendung zu Gott, „Tempel Gottes“ und damit einer besonderen 
Würde anteilig werden. Mit der Ebenbildlichkeit und der damit 
einhergehenden Würde ist jedoch der innere Mensch gemeint. Dies 
hängt vor allem mit dem Gottesbild zusammen: Für Origenes ist Gott 
selbst unmöglich körperlich, denn sonst könnte sein Thron nicht im 
sphärischen und sich immer drehenden Himmel, die Erde nicht sein Fuß- 
schemel sein.” Deshalb muß auch die Ebenbildlichkeit unkörperlich 
sein. Origenes betont immer wieder, daß es sich bei dem christlichen 
Gott im Gegensatz zu den heidnischen Göttern nicht um einen anthro- 
pomorphen, also aus Körper und Seele zusammengesetzten Gott 
handelt? Dieses Gottesbild®”' weist vor allem den Weg in eine 
dualistische Anthropologie, die nicht nur eine philosophische, sondern 
auch eine exegetische Grundlage beanspruchen konnte. Das höchste Gut 
ist es, Gott ähnlich zu werden—aber nicht nur aus philosophischen, 


986 Eph 5,1. 
ө Vgl. IKor 6,19. 
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AAN ouëi ETLOTNOAG, EV tivi TOV TOD оуӨролох то "кот ғікоуо" то? "BEOD 


хароктпрібетол, кої бта Ev TH TUN Eoxnkvia ў nként ExovoN yoxi "tóv лололду 
буӨролоу су toig лрбёғс1у avtod", ёк TOD итү ёҳғлу tato xpnnarılodon "Kart 
eixdva" tod ктісоутос... Отоу Ai ёоті t00 cuvOétov AvOparov TH Yeipovi pépet, Aéyo 
бё tÔ соцоті, voniLEiv Evundpyetv то "kat eikdva" tod "Өко®", @с A о KéAooG 
ёЕе1Атфеу, aùtò eivat tò "кот eiköva" adt0d; Ei yàp tò "кот eixóva" то? "Oeod" Ev 
TO сороті EOTL HOV, ёстёрттол TO креїттоу, ў WX, TOD "кот eixóva" Kai £ottv £v THO 
фӨортф owuarı, блєр OvdEig TU@v Аёүғ1. Ei A ёстіу Ev TH соуорфотёро TO "кот 
еікбуо" tod "Oeod", бубүкт с0уӨєтоу eivor TOV HEÖV Kal Clove’ ovveotóta xoi оотбу 
EK yoxs koi OMLATOG, iva то HEV "кот ғікбуа" TO KPEITTOV N EV TH voy, то Ai EAattIov 
Kai KATA TO opa Ev TH og, ÖTEP оъёғіс niv ono. Леілетол In то "кот eikóva" 
то? "Oeod" Ev TH KO иас AEYOLEVO ёсо йуӨрото xoi GVAKOLVOLHEVO KO) TEOVKOTL 
yivecðar "кот £ikóva то? KTLOAVTOG" vOELOHOL, öte yivetai тіс "téAELOS", "ÒG o толтүр 
о ovpdviog TEXELIÖöG ёоті",... кої роуӨбуфу tò "Mumroi tod Өко% yiveobe" 
àvañauBáver eig tjv éavtoð £vópetov wuynv toù ўороктїрос tod HEoV öte Kai 
"vaóc" ёсті TOD £v TH "кот eiköva" AvELANOOTOS TOD Oeod tà TOD Oeod "TO софра", rou 
TOLAUTNV EXOVTOG \уоутүу xai £v TH yoxi Stà tò "кот ғікӧуо" тоу BEdv. Or., Cels. 6,63 
(SC 147,336,8-338,36; Übers. Раш Koetschau, BKV? 53, 182f). 

T Or., Comm. in Gen., PG 12, 93C und 96A. 


on Der entscheidende origenistische Begriff Gompatos meint die Fähigkeit, ganz 


ohne Leib zu leben, was nur Vater, Sohn und Heiligem Geist möglich ist, während auch 
die vielerlei „Geistwesen“ seiner Kosmologie zumindest an eine Art „reiner Leiblichkeit“ 
gebunden sind. S. etwa Or., Princ. 2,2,2 oder auch Praef. 8f und 1,1. 


= Zu den origenistischen Streitigkeiten vgl. etwa Elizabeth Clark, The Origenist 


Controversy. The Cultural Construction of an Early Christian Debate, Princeton 1992. 
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selbstbezogenen Griinden, wie im Theaitetos,?? sondern weil Gott in 
Gen 1,26 und 27 dem Menschen ausdrücklich diesen Auftrag zur 
similitudo erteilt hat. 


3. Würde und Rang des Menschen 


Damit ist das Wesentliche auch über den origenistischen Begriff der 
Würde des Menschen im Gegensatz zum Tier gesagt: Die 
Menschenwürde liegt für ihn in der zweigeteilten Ebenbildlichkeit 
begründet. Der Mensch, „dem von Anfang an die Fähigkeit zur 
Vervollkommnung kraft der Würde des Bildes gegeben ist“,” ist in der 
Lage, Gottähnlichkeit und Gottesgemeinschaft zu erreichen (s.o.). 
Origenes schließt sich damit dem Wiirdebegriff des Clemens an, 
präzisiert ihn jedoch. Er verwendet den Terminus обіоџо, was wohl das 
Wort ist, das Rufin in De principiis 3,6 mit dignitas übersetzt." Würde 
hat derjenige, der sich nicht von der Sünde demütigen und unterwerfen 
läßt, während Askese und Freiheit von Leidenschaften den Menschen 
näher an Gott rückt und dadurch die menschliche Würde mehrt. Die 
Möglichkeit, durch Tugend und Selbsterniedrigung sich Gottes Gnade 
zu verdienen, macht die besondere Würde des Menschen aus H 


Aus diesen Worten erhellt zugleich, daß „der Demiitige sich“ 
keineswegs „in unwürdiger und unanständiger Weise erniedrigt, auf 
den Knien im Staub liegend und kopfüber hingeworfen, mit dem 
Gewand der Unglücklichen bekleidet und mit Staub haufenweise 
bedeckt“. Denn „der Demütige“, von welchem der Prophet redet, 
„wandelt in großen und wunderbaren Dingen, die über ihm sind“, in 
den Lehren nämlich, die wahrhaft „groß“, und in den Gedanken, die 
„wunderbar“ sind, und doch „demütigt er sich unter die gewaltige 
Hand Gottes“.°” 


Die christliche (und auch alttestamentliche) Demut ist im Gegensatz zu 
dem, was Heiden wie Kelsos behaupten, gerade Ausdruck dieser Würde. 


= PL, Tht. 176B. 


= Quo possibilitate sibi perfectionis in initiis data per imaginis dignitatem... Or., 


Princ. 3,6,1 (GCS 22, 280,15). 


Ka Dieser Begriff taucht immer wieder auf, s. etwa Or., Hom. in cant. cant. 1,7. 


$us Or., Is. hom. 6,2 (GCS 33,270). Vgl. dazu Albrecht Dihle, Art. Demut, RAC 3 
(1957) 755-757, der Origenes als den Begründer der „Demutslehre“ der klassischen 
Váterzeit bezeichnet. 


98 "Aug ёё ётлодтол SiG tovtov StL OD т@утос ó толғ1уофроуфу бсҳпибуос Kai 


ONALOLWG TANELVOVTAL, KOHOLNEING ёлі TOV үоубтоу koi лрпуђс Eppiunevog, Gong 
óvotvov dGuótckÓóuevog koi kóviv ёлороцеуос. 'O yap Kata тоу лрофўтпу 
TOMELVOOPOVAV, TOPEVOMEVOG "EV реүблоіс koi Douugoloc toig Grën отоу, toig 
OANIGs "ueyóXotc" ӧбүџасі koi toig "Өолџасіотс" VOTLAOL, толелуої EAVTOV "Оло tv 
кротолду xeipa tod Osod". Or, Cels. 6,15 (SC 147, 214,14-216,21; Übers. Раш 
Koetschau, ВКУ? 53, 114). 
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Origenes macht damit die Schwierigkeiten deutlich, die der biblische 
Begriff der Demut mit den in der graeco-rémischen Kultur mit dem 
Begriff der Wiirde verbundenen Wertvorstellungen bedeutete. Seine 
Suche nach Anschluß an den Tugendbegriff der paganen Philosophie 
erklärt den apologetischen Unterton an dieser Stelle. Der Begriff der 
Demut steht beispielsweise im Gegensatz zum Menschenbild des Aristo- 
teles, der im mittleren Buch der Rhetorik „das Streben nach 
Vergeltung“, das heißt den Zorn (in rechtem Maß) als integren Bestand- 
teil der Tugendlehre behandelt. TI! Dort hat eine „unwürdige und unan- 
ständige“ Demut keinen Platz. Mit der Formel der von Gott in der Eben- 
bildlichkeit und dem „Potential“ zur Gottähnlichkeit gewährten Würde 
eröffnete sich für Origenes die Möglichkeit zur Etablierung eines neuen 
Würdebegriffes, der diese Schwierigkeiten löste. 

Auch der menschliche Körper erhält im übrigen durch dieses 
Konzept eine besondere Würde, was seiner Ansicht nach die Christen im 
Gegensatz zu (gnostisch oder platonisch denkenden) Nichtchristen zu 
einem würdigen Umgang mit den von der Seele verlassenen Leichen- 
körpern verpflichtet.” Dies steht zwar in einem gewissen Gegensatz zu 
der sonst recht negativen Behandlung des diesseitigen Leibes durch 
Origenes, die an vielen Stellen schwer vereinbar ist mit der Lehre von 
der leiblichen Auferstehung, ein Aspekt, der in den späteren 
antiorigenistischen Debatten von Bedeutung war." Andererseits färbt 
die ontologische Verwandtschaft der Seele mit Gott auch auf die Würde 
des menschlichen Körpers ab, wie der Vergleich mit den Körpern der 
Tiere deutlich macht. Die Unterscheidung zwischen Mensch und Tier ist 
für Origenes eine der zentralen Differenzen zwischen der christlichen 
und der heidnischen Weltsicht. Sein literarischer Kontrahent Kelsos 
vertritt nicht nur tendenziell eine Gleichwertigkeit der tierischen und der 
menschlichen Seelen, im Hinblick auf ihren Körper sollen die Menschen 
den Tieren sogar unterlegen sein: 


Wir unsererseits können uns mit aller Anstrengung und mühsamen 


Arbeit nur knapp und mit genauer Not ernähren; ihnen aber „wächst 
alles zu, ohne daß sie sien und рӣйвеп“ 700 7°! 


өт Arist., МЕ 1125B. Vgl. Cic., Tusc. 4,43 und Sen., De ira (3,3 u.ö.). 
= Or., Cels. 4,59. S. dazu Kap. 6. 


e» Sowohl die kórperlose Auferstehung als auch die Auferstehung in einem 


gewandelten, geistigen Leib kommt für ihn in Betracht. In De principiis 3,6,9 überläßt er 
es merkwürdigerweise „dem Leser, welche Möglichkeit er als die bessere auswählen will“. 
Bu Hom. Od. 9,109. 

d 'Hueig uév ye кбџруоутес̧ кої mpootadainmpodvtes uó кої ENINOVOG 
TpEdoHE9a" toig A "оларта xoi буђрота navro фооутод". Or., Cels. 4,76 (Borret 
2,372,3-374,5; Übers. Paul Koetschau, BKV? 52,398). Vgl. dazu ausführlich Giuliana 
Lanata, Thémes animaliers dans le platonisme moyen. Le cas de Celse: Barbara 
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Die christliche Anthropologie des Origenes geht dagegen von der 
ebenbildlichen Schöpfung des Menschen aus (s. o.), weshalb die Seele 
des Menschen unvergleichlich viel wertvoller und besser ausgestattet ist 
als die der Tiere: 


Wenn aber ,die Ameisen“ auch „уоп den Früchten, die sie 
aufbewahren, die Kerne entfernen, damit sie nicht schwellen, sondern 
ihnen das ganze Jahr hindurch zur Nahrung dienen kónnen*, so тий 
man vermuten, daf nicht eine in den Ameisen vorhandene Überlegung 
die Ursache davon ist, sondern daß dies von der Allmutter Natur 
ausgeht, die auch die unvernünftigen Wesen so sorgfältig ausgestattet 
hat, daß auch nicht das Geringste von ihr übersehen wurde, was aber 
durchaus nicht eine Spur der von der Natur herkommenden „Vernunft“ 
(Aöyos) an sich trägt.’” Es müßte denn sein, daß Kelsos—denn in 
vielen Dingen will er dem Platon folgen—damit anzudeuten beab- 
sichtigt, daß alle Seelen gleichartig seien, und daß „die Seele des 
Menschen sich in nichts von der Seele der Ameisen und Bienen 
unterscheide“, eine Ansicht, die die Seele von dem Himmelsgewólbe 
aus nicht nur in den menschlichen Körper eintreten läßt, sondern auch 
zu den übrigen Kórpern herabzieht. Solchen Ansichten werden aber die 
Christen keinen Glauben schenken; denn sie wissen, daß die 
menschliche Seele „nach dem Bilde Gottes“ geschaffen worden ist, 
und begreifen, daß ein nach dem „Bilde Gottes" geschaffenes Wesen 
seine Fühigkeiten unmóglich ganz und gar verlieren und andere 
annehmen kónne, welche den unvernünftigen Tieren eigentümlich, und 
ich weiß nicht nach welchem „Bilde“ gemacht sind. 7°? 


Bemerkenswert ist die Kritik am n\atovileıv des Kelsos, was von Ori- 
genes als besonders unchristlich gewertet wird." Gerade bei der Unter- 
scheidung zwischen Mensch und Tier ist ihm am Gegensatz zum Plato- 
nismus gelegen; die Anthropologie offenbart den neuen christlichen 


Cassin/Jean-Louis Labarriére (Hg.), L'animal dans l'antiquité, BHPh.NS, Paris 1997, 299- 
324. 


Дд Vgl. Or., Cels. 4,86. Vgl. außerdem Democr., VS 2,173, frg. 154; Seneca, Ep. 
mor. 90,22. S. dazu etwa Hügli, Mensch II, 1068. 
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ovow náv блолетуол tods yapaKtipac «тйс Kai dAAovg AvaAaßeiv ок оїба xac 
єїкбуос тїушу yeyevnuévoug ёу toig dAdyots. Or., Cels. 4,83 (SC 136,390,31-392,48; 
Übers. Paul Koetschau, BKV? 52,407f). 


n Vgl. dazu Heinrich Dórrie, Was ist „spätantiker Platonismus“? Überlegungen zur 


Grenzziehung zwischen Platonismus und Christentum: ThR 36 (1971) 287 (die Stel- 
lenangabe bei Dórrie ist jedoch nicht korrekt). 
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Ansatz. Für Origenes haben Tiere keine vernunftbegabte vu, anders 
als im Platonismus. Deshalb ist fiir Origenes die Lehre von der Eben- 
bildlichkeit der Menschenseele nicht nur Grundlage für die 
Unterscheidung zwischen Mensch und Tier, sondern wesentliche Abkehr 
von jeder Form des nAatwviterv. Dies gilt auch und gerade angesichts 
der zahlreichen sprachlichen und formalen Gemeinsamkeiten zwischen 
(Neu-)Platonismus und alexandrinischer Theologie. 


Arnobius und Eusebius von Cäsarea 

Eusebius von Cásarea (ca. 260/265-340) dagegen verteidigt in der 
Anthropologie noch einmal die Vereinbarkeit von Platonismus und 
christlichem Schópfungsglauben. Er stellt in seinen Schriften meistens 
schlicht die unsterbliche Seele dem sterblichen Kórper gegenüber, ohne 
diese Gegenüberstellung weiter anthropologisch zu vertiefen. Aber es 
lohnt sich, seine Exegese von Gen 1,26f etwas näher unter die Lupe zu 
nehmen. Er verbindet die Lehre von der Gottebenbildlichkeit mit der 
Seelenlehre der paganen Autoren Platon und Рогрћугіоѕ.' Die pagane 
wie die christliche Philosophie teilen nach Eusebius die Auffassung von 
der Gottebenbildlichkeit, und bei beiden ist es die menschliche Seele, die 
man als Abbild Gottes verstehen soll: 


In der Frage der Unsterblichkeit der Seele gibt es keine 
Meinungsverschiedenheit zwischen Mose und Platon. Denn der erste 
definiert die Seele im Menschen als unsterbliche Wesenheit und sagt, 
daß sie ein Bild Gottes ist, ja, daß sie vielmehr nach dem Bild Gottes 
geschaffen ist. „Und Gott sprach: ‚Laßt uns Menschen schaffen nach 
unserem Bilde und nach unserer Ähnlichkeit‘ (кот eixöva кої коӨ' 
Opotwotv). Und Gott schuf den Menschen, nach dem Bild Gottes schuf 
er ihn.“ Und noch fügte er hinzu, indem er das im (Bibel-)Wort 
Zusammengefaßte unterschied in den sichtbaren Leib und die Vernunft 
in der Seele: „Und Gott nahm Staub von der Erde und formte den 
Menschen und blies ihm den Geist des Lebens ins Angesicht, und so 
wurde der Mensch zu einer lebendigen Seele.“ Aber er nannte ihn 
auch Gebieter und machte ihn zum Kónig über alle (sonstigen Wesen) 
auf der Erde, als er sagte: „Und Gott sprach: ‚Laßt uns Menschen 
machen nach unserem Bilde und nach unserer Ahnlichkeit, und sie 
sollen herrschen über die Fische des Meers und über die Vógel des 
Himmels und über das Vieh und über die ganze Erde." Und Gott 
machte den Menschen in seinem Bild, nach dem Bilde Gottes machte 


= Zu den tibrigen Quellen des Euseb vgl. zuletzt Andrew James Carriker, The 


Library of Eusebius of Caesarea, SVigChr 67, Leiden/Boston/Köln 2003. 
> Gen 1,26fLXX (gekürzt und leicht abgewandelt). 

ш Gen 2,7LXX (wörtlich). 

ws Angelehnt an Gen 1,28LXX (nicht wörtlich). 
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er ihn.“’° Wie anders aber könnte man es verstehen als ein Bild Gottes 
und ein Ebenbild (ouotoug) im Hinblick auf die göttliche Macht 
(Sövanıg) und auf die Ähnlichkeit (öuorörns) der Tugend (реті)? 
Und höre nun, was Platon im Alkibiades sagt, nachdem er von Mose in 
diesen Dingen unterrichtet worden ist! „Können wir nun den 
góttlichsten Teil der Seele angeben als den, in dem das Wissen und die 
vernünftige Einsicht ihren Sitz hat? — Nein. — Gott also gleicht dieser 
Teil. Und wenn jemand darauf blickt und alles, was göttlich ist, 
erkennt, Gott und die vernünftige Einsicht, so wird er so auch am 
meisten sich selbst erkennen. 


Nicht nur wird an dieser Stelle die biblische Gottebenbildlichkeitslehre 
mit dem platonisch-sokratischen Dualismus von Seele und Körper 
konkretisiert, auch die Lehre von der apern als einer göttlichen Ei- 
genschaft und als Ziel des Menschseins wird in die biblische Anthro- 
pologie eingetragen. Kurz darauf vergleicht Eusebius die Gotteben- 
bildlichkeit der Genesis mit der Anthropologie des Porphyrios. Por- 
phyrios hatte Platon dahingehend interpretiert, daß die Seele göttlich und 
damit unsterblich sei, denn: 


wenn sie dem Göttlichen und dem  Unsterblichen und dem 
Unsichtbaren und dem Unscheidbaren und dem Unauflóslichen und 
dem in der Unvergänglichkeit feststehenden ähnlich ist, wie kann sie 
dann nicht das Modell (napáóevyua) der (göttlichen) Art sein??? 


AnschlieBend wird deutlich, was Grund für diese gottebenbildliche Seele 
im Menschen ist: Rationalität. Auch wenn es junge und sehr alte 


Т Сеп 1,271. ХХ (nicht wörtlich). 
no PL, Alc. 1,133C (nicht wörtlich). 
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uáňota. Eus. Caes., Praep. ev. 11,27 (GCS 43, 58,12-59,9). 


712 2 \ H n ^ ‚ Y 29: H H 2 > ала H + 3 D 
£i yàp ópota TH Өєїф Koi аӨбоу@йто кої делбе Kai GoKeddotw xoi бб1оАлто 


Ko) OVOLMUEVO кої OLVEOTHTL £v бфӨорс1@, nç od TOD yEvovg бу Ein TOD KATA то 
napdderypa; Eus. Caes, Praep. ev. 11,28,1 (GCS 43°, 63,3-5). 
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Menschen gibt, die sich wenig rational verhalten, so ist doch die 
Vernunft das entscheidende Merkmal des Menschen, das ihn vom 
übrigen Kosmos unterscheidet. Für Euseb ist damit Gen 1,26 vollständig 
erklärt: Die Verleihung der Ebenbildlichkeit an den Menschen besteht 
aus der Verleihung von Vernunft, die den Menschen von allen übrigen 
Geschöpfen unterscheidet. Das, was die Vernunft vermag, vermag 
folglich auch den Menschen an das Göttliche wiederanzunähern, womit 
der Weg zur Verbindung zwischen Ebenbildlichkeitslehre und 
Tugendlehre bereits angedacht ist. Es liegt in der schriftstellerischen 
Eigenart des Eusebius begründet, daß aus diesen apologetisch ausge- 
richteten Ansätzen kein systematischer Entwurf zur Anthropologie 
wurde. Er besteht wiederholt auf einer möglichst „historischen“ be- 
ziehungsweise somatischen Exegese. Das gelingt ihm zugegebener- 
maßen selten, und seine Ausführungen brechen häufig an einer Stelle ab, 
an der andere Kirchenväter noch weiter gefragt hátten. Dennoch 
zeigen seine Schriften noch einmal, daß die Auseinandersetzung mit 
dem wiedererstarkten Platonismus zu Beginn des 4. Jahrhunderts das 
Hauptthema der christlichen Anthropologie war. 


4.3 MENSCH UND GOTTES SCHÖPFUNG 


Damit wird bereits deutlich, daß sich in der Theologie nach der Mitte 
des 4. Jahrhunderts neue Wege andeuteten, die auch sprachlich stärker 
als die „apologetischen“ Ansätze der früheren Zeit in der Exegese 
wurzeln. In den Auseinandersetzungen um Origenes war dieser mit 
seinen großen Bibelkommentaren dafür zugleich Vorbild. Platonismus 
und Philosophie insgesamt bleiben jedoch nach wie vor im Blick, und 
auch das Anliegen der Apologetik ist angesichts der paganen Restaura- 
tionsbemühungen (Julian) noch nicht erledigt." 


Methodios von Olympus 

Mit Methodios Olympius (gestorben wohl 311/312) eröffnet die östliche 
christliche Anthropologie eine neue innerchristliche Frontstellung. 
Hatten sich Irenäus und die Auferstehungsapologetik des 2. Jahrhunderts 
mit der Anthropologie der Gnosis auseinandergesetzt und die 
alexandrinische Theologie eine Annäherung an Platonismus (und Stoa) 


18 Weitere Lit. dazu bei Carriker, Library of Eusebius; David S. Wallace-Hadrill, 
Art. Eusebius von Cäsarea: TRE 10 (1982) 537-543; Jacques Moreau, Art. Eusebius von 
Cäsarea: RAC 6 (1966) 1052-1088. 
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Selbst Kyrill von Alexandrien (gestorben 444) verfaßt noch ein großes 
apologetisches Werk Contra Julianum imperatorem. 
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versucht, so steht Methodios in gewisser Weise fiir einen Neuaufbruch, 
der sich von diesem Weg ausdriicklich wieder abwendet. Origenes wird 
zum erklärten Gegner, dessen Lehre (sehr viel später) schließlich als 
häretisch verurteilt werden sollte,’'” selbst wenn die östliche Theologie 
und sogar Methodios selbst von ihm abhängig blieben.’!° Die Kritik des 
Methodios läßt sich auch als ein Versuch interpretieren, den 
Origenismus mit den älteren Ansichten des Irenäus und Clemens von 
Alexandrien in einen Dialog zu bringen." Methodios ist auch deshalb 
von besonderer Bedeutung, weil ihm die Anthropologie in seinen 
Schriften ein zentrales Anliegen ist und er darin durchaus eine neue 
Richtung weist." Steht er dabei formal in der Tradition der antiken 
Philosophie, was sich schon in der Stilform seiner Polemik zeigt, die 
sich stark an die platonischen Dialoge anlehnt,’'” so hat man mit Recht 
in seiner Anthropologie eine inhaltliche Abkehr von der platonischen 


Ke Nachdem 543 eine Liste mit zehn antiorigenistischen Anathematismen in Umlauf 


gebracht worden waren, wurden— vermutlich auf einer Vorsynode zum 5. Ökumenischen 
Konzil von Konstantinopel 553—einige zentrale Glaubenssätze, die dem Origenes 
zugeschrieben wurden, verurteilt, nachdem es immer wieder heftige Auseinandersetzungen 
um den Origenismus gegeben hatte, der auch im 6. Jahrhundert über eine erhebliche 
Anhängerschaft verfügte. Die Nennung des Origenes im Kanon 11 des Konzils als 
„verurteilter Háretiker" beendete die offene Geltung des Origenes bei vielen östlichen 
Theologen letztlich sehr wirksam. Zu den Hintergründen vgl. etwa Clark, The Origenist 
Controversy; Hermann Josef Vogt, Warum wurde Origenes zum Häretiker erklärt?: Lothar 
Lies, Origeniana Quarta. Die Referate des 4. Internationalen Origenes-Kongresses 
(Innsbruck, 2.-6. September 1985), IThS 19, Innsbruck 1987, 78-99. 


He DaB mit Methodios eine antiorigenistische Epoche in der Theologie angebrochen 


war, war bereits die Ansicht der antiken Origenes-Apologeten (vgl. Hier., Contra Ruf. 83), 
auch wenn mit Recht darauf hingewiesen wurde, wie sehr Methodios den 
Denkbewegungen des Origenes verpflichtet geblieben war. Vgl. zur Anthropologie des 
Methodios insbesondere Katharina Bracht, Vollkommenheit und Vollendung. Zur 
Anthropologie des Methodios von Olympus, STAC 2, Tübingen 1999. Trotz dieser 
neueren Forschung nach wie vor lesenswert sind dazu Gottlieb Nathanael Bonwetsch, Die 
Theologie des Methodios von Olympus, AGWG.PH 7,1, Góttingen 1903, und Vinzenz 
Buchheit, Studien zu Methodios von Olympos, TU 69, Berlin 1958. Vgl. außerdem (mit 
Überblick über die Lit.) Rowan Williams, Art. Methodios von Olympos: TRE 22 (1992) 
680-684. 


17 S. in diesem Sinne das Plädoyer von Lloyd С. Patterson, Methodius on Origen in 


De Creatis: Robert J. Daly (Hg.), Origeniana Quinta. Papers of the Sth International 
Origen Congress, Boston College, 14-18 August 1989, Bibliotheca Ephemeridum 
Theologicarum Lovaniensium 105, Leuven 1992, 497-508, und ders., Methodius of 


Olympus. Divine Sovereignty, Human Freedom, and Life in Christ, Washington 1997. 


m Dies gilt zweifellos sowohl für die theologischen Abhandlungen Symposion, De 


autexusio, De resurrectione und De vita als auch für die stärker exegetischen Schriften De 
sanguisuga, De cibis und De lepra. 


719 $ : m H : Н wy K "M 
Einzig vollstándig erhalten ist das Symposion seu convivium decem virginium, 


aber Ahnliches gilt etwa auch für die Fragmente des Dialogs De libero arbitrio. 
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Anthropologie gesehen, ohne welche die östliche Theologie des 
4. Jahrhunderts vermutlich anders ausgesehen hatte.’”° 


1. Die Wiederherstellung der Körperlichkeit 


Der Mensch besteht freilich auch für Methodios aus Körper und Seele, 
wobei beide Teile die Herrschaft über den jeweils anderen Teil gewin- 
nen können. Durch rnopdevia (Jungfräulichkeit beziehungsweise 
Keuschheit) kann eine Christin oder ein Christ sicherstellen, daß die 
Seele Herrin des Körpers bleibt, und damit das Ebenbild Gottes im Men- 
schen wiederherstellen.’”' Alle Getauften können in diesen ,jung- 
fräulichen“ Stand aufsteigen. Deshalb spricht sich Methodios vehement 
gegen die gnostische Vorstellung von der Existenz eines bösen Prinzips 
oder gar einer bösen Materie aus. Das Böse hat seinen Ursprung im 
freien Willen des Menschen, deshalb ist der Körper wie die gesamte 
Schöpfung Gottes keineswegs an sich böse oder schlecht "7 Er gesteht 
zwar zu, daß es Hindernisse auf dem Weg zur Gotteserkenntnis gibt, 
wehrt sich aber dagegen, daß der menschliche Körper das Haupt- 
hindernis auf diesem Weg darstellt.” In diesem Sinne versucht Metho- 
dios, vor allem die Anthropologie des Origenes und seiner Anhänger im 
Detail zu widerlegen."^ Ausgangspunkt ist die Frage nach dem 
Schicksal des menschlichen Körpers nach dem Tod. Ähnlich wie Irenäus 
insistiert Methodios auf der leiblichen Auferstehung, die er als nicht 
vereinbar mit der origenistischen Anschauung von einem „geistlichen 
Leib“ (oder gar einer unkörperlichen Auferstehung) ansieht. Für die 
Annahme eines reineren geistlichen Leibes gibt es für Methodios keine 
Veranlassung, weil dieser von Gott geschaffene Leib ganz vollkommen 
sein kann. Auch die Präexistenz der Seele wird bestritten: Gott schafft 
den Menschen mit der Geburt und wird ihn in Körperlichkeit ebenso wie 
die gesamte Schöpfung am Ende aller Tage vollenden. 

Dreh- und Angelpunkt dieser Überlegungen ist seine 
Kosmologie, nach der Gott und Gott allein verantwortlich ist für die 
Schöpfung, die er aus dem Nichts zum Wohle der Menschheit schafft. 
Es gibt deshalb nichts, was vor der Schöpfung neben und gleichzeitig 
mit Gott existiert, weder menschliche Seelen noch irgendwelche anderen 


SE Dies ist die Grundthese der ausführlichen Arbeit von Bracht, die von einer 


„theozentrischen Anthropologie“ im Gegensatz zur herkömmlichen „anthropozentrischen“ 
sprechen möchte (z.B. Bracht, Vollkommenheit, 338). 
2 Method., Conv. 


= Dieses Problem ist Hauptgegenstand seines Dialoges De libero arbitrio. 


Ge Method., Res. 1,29,2. 


724 SIN В : 
Ausführlich im gesamten Dialog De resurrectione mortuorum. 
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Geistwesen. Gott ist nicht nur der Former (nAdotns),”° Erschaffer 
(önuuovpyös) und „Mischer“ (иїктор) von Materie (vAn), 7° sondern er 
erschafft sie ex nihilo, und dies alles nur im Hinblick und zum Wohle 
des Menschen, der deshalb im Mittelpunkt dieser Schöpfung steht. 


2. Heilsgeschichte und Exegese 


Exegetische Grundlage dieser Verteidigung der herausgehobenen 
Stellung des gesamten Menschen ist eine Vorstellung von der 
Ebenbildlichkeit, die Methodios in vier Phasen differenziert, und zwar 
sowohl allgemein-heilsgeschichtlich als auch individuell-soteriologisch. 
Die erste Phase ist die des Urzustandes, in dem der Mensch gemäß Gen 
1,26 vollkommenes Ebenbild Gottes ist. Dieser Urzustand wird mit dem 
Sündenfall von einer Zeit der Unvollkommenheit und Sündigkeit des 
Menschen abgelóst. Mit Jesus Christus bricht eine dritte Phase der 
Heilsgeschichte an, die menschliche Vollkommenheit wieder móglich 
macht und mit dem Weltenbrand endet und damit in die vierte, nach- 
zeitliche und eschatologische Phase mündet. Seine gesamte Exegese ist 
von diesem Schema geprágt. So teilt er die Schrift in vier Teile (1. Gen 
1-3, wórtlich ausgelegt; 2. übriges AT ab Gen 3, wórtlich ausgelegt; 
3.NT wörtlich ausgelegt und AT typologisch ausgelegt; 4.NT 
typologisch-eschatologisch ausgelegt). Vor allem aber findet er eine 
Analogie dieser vier Phasen auch in dem Weg zur Vollkommenheit des 
einzelnen Christen, der nicht nur seiner Ebenbildlichkeit verlustig 
gegangen ist, sondern bereits jetzt schrittweise die Vollkommenheit 
wiedererlangen kann, so daß es zur Vollendung im Eschaton nur noch 
ein kleiner Schritt ist. Diese Vollkommenheit leitet sich jedoch immer 
ausschließlich von Gott her, sie ist did Oe6v und nicht Ergebnis 
menschlichen Vermógens, was er gegen Teile des Platonismus immer 
wieder betont. Mit der Taufe erhált der Mensch Anteil an dieser Voll- 
kommenheit, die im Eschaton vollendet werden kann, weil der 
menschliche Kórper dort mit dem Heiligen Geist angefüllt wird. Damit 
greift er die origenistische Formel vom ,,geistigen Leib“ letztendlich 
doch auf, interpretiert sie jedoch um: Der geistige Leib ist nicht 


з Method., Conv. 2,4. 

Ke Method., Arbitr. 2,8; Arbitr. 3,7; Arbitr. 8,2; Arbitr. 12,1. 

721 Auffallend ist in dem besonders wichtigen Abschnitt Method., Arbitr. 12 die 
Verwendung eines Vokabulars, das etwa von Markion fiir den alttestamentlichen 
Schöpfergott und die von ihm geschaffene böse Materie verwendet worden ist. Diese 
prononcierte Sicht vertritt Methodios vor allem auch in seiner nur in der 
Zusammenfassung des Photius (cod. 234) erhaltenen Schrift De creatis, in der er sich 
gegen eine dualistische Deutung von Mt 7,6 ebenso wie gegen die origenistische Lehre 
von der Präexistenz der Seelen und der Ewigkeit der Welt wendet. 
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unkörperlich, wie bei Origenes, sondern gerade die Vollendung des 
ganzen—kórperlichen wie geistigen— Menschen. ?* 


3. Würde und Rang des Menschen 


Methodios bezieht damit eindeutig Stellung zur Frage des Wertes 
beziehungsweise Unwertes des menschlichen Körpers und der 
menschlichen Schwächen: Die Materie, aus der der Körper besteht, ist 
weder ungeordnet gottfern (so eine verbreitete mittelplatonische 
Position) noch selbst böse (so tendenziell die gnostischen Anthro- 
pologien). Quelle des Bösen ist ausschließlich die menschliche 
Autexusie, die den Menschen seit dem Sündenfall positiv wie negativ 
bestimmt." Die Auferstehung gibt dem ganzen Menschen seine 
ursprüngliche Würde (66050) wieder, die er im Sündenfall verloren 
hatte.” Andererseits vergrößert sich damit aber auch der Abstand 
zwischen Mensch und Gottheit: Der gesamte diesseitige Mensch wird 
nun als geschaffen und endlich gesehen, die  ontologische 
Verwandtschaft zwischen dem inneren Menschen und der Gottheit 
wird gegen Origenes—abgelehnt. Während Methodios also in der 
Anthropologie vielleicht Origenes näher gestanden haben mag, als er 
selbst zugibt, so wird doch in diesem Punkt ihre Differenz ganz deutlich. 


Epiphanios von Salamis 

Die Argumentation des Methodios wird von Epiphanios von Salamis 
(ca. 315-403) nicht nur aufgegriffen,”' sondern zu einer handfesten 
Häresieanklage gegen Origenes verschärft, verbunden mit einer Polemik 
gegen die anthropologischen Überreste der paganen Philosophie, sofern 
sie sich als solche zu erkennen gaben.’”” Wie bei Methodios findet sich 


ae Z.B. Method., Res. 3,16,9. 
= Ausführlich erläutert in De autexusio. 
me Method., Res. 3,14-16. 


Auch Irenäus und Hippolyt dienen ihm wohl als Quellen. 


732 EHEN? DA / 
Zu den „Häresien‘ des antihäretischen Hauptwerkes Panarion/Adversus haereses 


zählen neben Platonikern und Stoikern auch der 'EAAnvıouös und der Лохбосибс. 
Epiphanios griindet seine Polemik gegen Origenes und den als seinen Nachfolger 
diffamierten Arius vor allem auf den Vorwurf, beide hätten sich von der hellenistischen 
Philosophie abhängig gemacht. Einen ausführlichen Überblick über die origenistischen 
Auseinandersetzungen gibt etwa Clark, The Origenist Controversy. Zum Charakter des 
epiphanischen (Euvre allg. s. vor allem Jon F. Dechow, Dogma and Mysticism in Early 
Christianity. Epiphanios of Cyprus and the Legacy of Origen, PatMS 13, Macon 1988 (zur 
Anthropologie insbesondere 297-347). Außerdem Wilhelm Schneemelcher, Art. 
Epiphanios von Salamis: RAC 5 (1962) 909-927. Zur Kritik in der Frage der Auferstehung 
vgl. Henri Crouzel, Les critiques adressées par Méthode et ses contemporains а la doctrine 
origenienne du corps ressuscite: Gr. 53 (1972), 679-716; Dechow, Dogma, 349-390. 
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eine asketische Grundhaltung, die etwa in der Debatte um Heirat und 
Keuschheit zutage tritt.” Dies ist nur auf den ersten Blick ein Wider- 
spruch zu seinen Attacken auf die origeneische Auffassung vom 
„geistlichen Menschen“, die ja ebenfalls in asketischen Forderungen 
Ausdruck finden konnte. Epiphanios begründet seine Widerlegung der 
pneumatischen Anthropologie des Origenes in erster Linie mit dem 
Glauben an die leibliche Auferstehung, der auf dem Spiel stehe, wenn 
nur das Geistliche den Menschen ausmache und deshalb das Paradies 
eine rein geistliche Welt ohne Unterschiede zwischen seinen Bewohnern 
sei. °° Zwar ist der Körper der Seele deutlich untergeordnet, aber gerade 
durch die seelische Kontrolle des Körpers kann sich ein Christ um die 
christliche Lehre verdient machen. So taucht in den Schriften des 
Epiphanios immer wieder der Begriff der körperlichen „Reinheit“ auf, 
die von den kirchlichen Amtsträgern eingefordert wird und sich nicht 
nur auf den moralischen Lebenswandel alleine bezieht, sondern die un- 
verfälschte Weitergabe der kirchlichen Lehre (vor allem der 
Trinitätslehre) garantieren soll. Ein bestimmtes körperliches Verhalten — 
Ehelosigkeit oder Enthaltsamkeit—wird bei ihm damit geradezu zur 
formalen Grundlage inhaltlich korrekt bewahrter Theologie.” Dieses 
Verständnis führt schließlich sogar zur Ablehnung der körperlichen 
Darstellung Jesu Christi, weil seine Botschaft nicht durch die 
Verbindung mit einem menschlichen Körper verunreinigt werden 
dürfe. ^ 

Darüber hinaus setzt sich Epiphanios mit der /mago-Dei- 
Anthropologie seiner Zeit auseinander, was nicht zuletzt einen Einblick 
in die zeitgenóssischen Aufassungen der Ebenbildlichkeit erlaubt: 


Und du sagst, daf die Seele es sei, die nach dem Bild Gottes 
(geschaffen) ist, während der Apostel sagt: „Das Wort Gottes ist 
lebendig und kráftig und schárfer als ein zweischneidiges Schwert und 
durchdringend bis zu den Teilungen in der Seele." Wenn aber die 
Seele teilbar ist, wie kann in ihr das Ebenbild Gottes liegen, der doch 
unteilbar ist? ... Und wenn du sagst, daß die Seele es nicht ist, dann 
steht dagegen, daß [die Schrift] auch die Seele schlicht Mensch nennt, 


= Epiph., Haer. 59,4 und Epiph., Haer., Exp. fid. 21. Vgl. Pierre Nautin, Divorce et 
remariage chez saint Epiphane: VigChr 37 (1983) 157-183 und dazu Henri Crouzel, 
Encore sur divorce et remariage selon Epiphane: VigChr 38 (1984) 271-280. 


M Dies geschieht vor allem in seinen Predigten. In dieser Frage greift er nicht zuletzt 


auf Method., Res., zurück, für den die origenistische Auffassung mit christlichem 
Auferstehungsglauben und Schópfungslehre nicht ohne Spannung in Übereinstimmung zu 
bringen war. 

135 Insbes. їп Epiph., De fide 21. 

Te Die nur in Fragmenten bei Nikephorus erhaltenen bilderfeindlichen Schriften sind 
bei Karl Holl, Die Schriften des Epiphanios gegen die Bilderverehrung: ders., Gesammelte 
Aufsätze zur Kirchengeschichte 2, Tübingen 1928, 356-366, identifiziert und reproduziert. 


pt Hebr 4,12 (nicht wórtlich). 
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und der Mensch ist sowohl Seele als auch Leib. Aber vielleicht meinst 
Du, daß im Verstand (voc) die Gottebenbildlichkeit liegt? Nun sagt 
die Schrift: „Ich sehe ein anderes Gesetz, das widerstreitet in meinen 
Gliedern und mich gefangen gibt in meinem Geiste dem Gesetze der 
Sünde, welches in meinen Gliedern ist.“ Wie sollte aber dasjenige, das 
gefangen genommen wird, nach dem Ebenbild Gottes sein? Dazu 
kommt, daß die Schrift sagt: „Psalmen singen will ich mit dem 
Verstand (voös), Psalmen singen will ich mit dem Geist (nvetpa)*.”** 
Willst Du aber sagen, in der Tugend liege die Gottebenbildlichkeit, so 
werde ich dir entgegnen: So sage mir von Adam, welche Tugend er 
geübt habe vor seiner Erschaffung. Im Anfang war [die Tugend] nicht 
da; von Anfang an aber war er nach Gottes Ebenbild 
geformt ... Schließlich könnte man noch sagen, in der Taufe liege die 
Gottebenbildlichkeit; aber wären dann die Gerechten, die die Taufe 
nicht empfangen haben, nicht nach dem Bild Gottes (geschaffen) 
gewesen? 


Die Seele, der Verstand, der Geist, die Tugend und die Taufe kommen 
also als Orte der Gottebenbildlichkeit in Betracht. Epiphanios möchte je- 
doch die Leiblichkeit des Menschen als Teil der Ebenbildlichkeit fest- 
halten. „Gegner“ des Epiphanios ist zum einen die pagane Philosophie, 
der er wie an anderen Stellen auch die Wahrheit der Schrift entgegen- 
hält— schärfer und unversöhnlicher, als es die ältere christliche Theolo- 
gie in der Regel tat. Zum zweiten ist sein Gegenüber die Gnosis, die den 
Leib als Ort des Bösen grundsätzlich ablehnt—hier ist Epiphanios sicher 
von Irenäus abhängig (s.o.). Zum dritten wendet er sich gegen die Ari- 
aner, was im Zusammenhang mit seiner erwähnten scharfen Ablehnung 
der Christusbilder stehen könnte: Einer anti-arianischen Betonung der 
Göttlichkeit Christi steht seine bildliche Darstellung entgegen. Ob dies 
reicht, daraus wiederum auf eine deutlich negativere Anthropologie zu 
schließen, mag dahingestellt bleiben. Der vierte Gegner ist Origenes und 
dessen Auffassung vom „geistlichen“ Menschen. Der Vorwurf lautet, 
Origenes gehe davon aus, daß Adam die imago Dei verloren habe, wes- 
halb alle heutigen Menschen nicht über die Ebenbildlichkeit ver- 


Te IKor 14,15 (nicht wórtlich). 


739 S AA E] D а ^A N > ote n AA А D 
KOL EAV ELMS OTL N yUxT, EOTL TO KAT EIKOVO, AEYOVTOG TOD ANOOTOAOD OTL 


"COv о Adyos то? Oeod xai ёуєрүтүс кої TOUWTEPOG UNEP лӣсоу ибўолроу ótotopov кої 
SukvobpEevos äxpı ueptouóv woxfig", EL totvuv LEPLOpOds £xet Тү Woy, ó Deoc бё 
óuéptotóc Zon, nç Sbvaraı ў vu eivot тб кот eikövg; ... кої ёйу einns От ook 
ёсту f] WoT, лбутос бту кої tv VAN йуӨролоу KEKIMKEY, кої wu кої сёра 
Sony буӨролос. GAN Stro TOV VODV eivai TO кат eiköva. Аёүкї fi үрофт\ ' ‘Opa vópov 
Erepov AVTLOTPATEDÖHEVOV Ev тоїс HEAEOL uov кої oiypahotitovtá HE £v TO vot Lov TO 
убиф тїс napriag тф буті Ev tig uéAeot pov". mag обу оїуноЛ®т1\б0цеуоС <0 уо®с› 
Zem кат ғікбуо; StL "рало và vot, WOAM TÔ луєоцоті". Koi ёйу єїлтүс Oper eivar 
10 кот ELKOVO, EPH cov EINE LOL лєрї то? ‘Addu, лоіоу брєттүу Elpydouto лро то? 
отобу TAACHNVaL; ou "än nv <OpEetip £v KAN od @руїс бё £nAóo0n кот Eikova ... кої 
£àv einng то Валтоца eivai кот eixóvo, бро ої рӯ ^оВбутес Вілтора Bixoiot оок 
fjicav кат eixdvo; Epiph., Anc. 56 (GCS 25, 65,17-66,15; Übers. nach Josef Hörmann, 
ВКУ? 38, 89). 
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fügten.’* Vor allem aber schließt sich Epiphanios der von Methodios 


geäußerten Auffassung an, man müsse den gesamten Menschen als Teil 
der geschaffenen, endlichen, veränderbaren und vergänglichen Welt be- 
greifen, und lehnt die origenistische Sicht von der Verwandtschaft des 
inneren Menschen mit dem Göttlichen ab. 

In diesem Sinne wurde demnach gegen Ende des 4. Jahrhun- 
derts die Vorstellung von der Ebenbildlichkeit weiter verfeinert. Epipha- 
nios freilich kommt in dieser Frage nicht wirklich zu einer Lösung, er 
zeigt jedoch mit seinen Häresiedefinitionen deutlich die Grenzen der 
Imago-Dei-Anthropologie in alle Richtungen auf und steht für eine 
grundsätzliche Abkehr von der origenistischen Lehre der ontologischen 
Verwandtschaft zwischen dem inneren Menschen und dem Göttlichen. 


Basilios von Caesarea 

Basilios von Caesarea (329-379), Gregor von Nazianz (329/30-390/91) 
und Gregor von Nyssa (330-395) werden häufig die „drei großen Kap- 
padokier* genannt, weil sie zusammen einen entscheidenden Beitrag zur 
dogmengeschichtlichen Entwicklung ihrer Zeit lieferten.’*' Dabei ist 
ihnen nicht zuletzt eine erfolgreicher Brückenschlag zwischen der älte- 
ren alexandrinischen und der sich gerade als Gegenpol entwickelnden 
antiochenischen Theologie gelungen, was einen erheblichen Teil ihrer 
Leistung ausmacht. Alle drei haben auch in der Anthropologie grund- 
sätzliche Erörterungen angestellt, die für unsere Fragestellung Be- 
deutung haben. Basilios gehört dabei zu den wenigen christlichen Au- 
toren, die von der Anthropologie auch zu konkreten sozialethischen For- 
derungen gelangen." 


1. Zusammensetzung und Zielbestimmung des Menschen 


Die Äußerungen des Basilios zum Leib-Seele-Problem stehen in der 
Regel in enger Verbindung zu seiner Ethik: 


Wir sind also Seele und Geist, sofern wir nach dem Ebenbild des 
Schöpfers geschaffen sind ... „Hab acht auf Dich“, das heißt: auf deine 
Seele! ... Erforsch dich selbst, wer du bist, lern deine Natur kennen; 
wisse, daß sterblich dein Leib, unsterblich aber die Seele! Wisse, daß 
zweifach unser Leben: das eine im Fleisch wohnend, rasch vorüber- 


Ausgeführt in Epiph., Haer. 64,4-9. Vgl. dazu Dechow, Dogma, 302-315. 


a Auch Amphilochius von Ikonium, ein Vetter des Gregor von Nazianz, wird in der 


Regel zu „den Kappadokiern“ gezählt, aber in den wenigen erhaltenen Schriften läßt sich 
zur Anthropologie nichts finden, was über die Erkenntnisse der anderen Kappadokier 


hinausweisen würde. Deshalb lasse ich Amphilochius an dieser Stelle unberücksichtigt. 


ш Vgl. dazu ausführlich etwa Klaus Koschorke, Spuren der alten Liebe. Studien zum 


Kirchenbegriff des Basilius von Cäsarea, Par. 32, Freiburg/Ch 1991, insbes. 87-96.284- 
324. 
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gehend, das andere der Seele verwandt und ohne körperliche Begren- 
zung. 


Hier findet sich also eine deutliche Unterscheidung zwischen dem 
sterblichen Leib und der unsterblichen und deshalb wertvolleren Seele. 
Dariiber hinaus unterscheidet Basilios ganz platonisch zwei Teile der 
Seele, den begehrenden und den vernünftigen (der über den begehrenden 
die Herrschaft ausüben soll).’** Basilios läßt im übrigen keinen Zweifel 
daran, daß für ihn die Anthropologie ,,erkenntnistheoretische“ Grundlage 
der Theologie ist: Wer sich selbst als Mensch erkennt, erkennt Gott, weil 
er der Schöpfer des Menschen ist. 


Die Thematisierung der Ebenbildlichkeit im Zusammenhang mit den 
trinitätstheologischen Überlegungen zur Christologie gehört zu den 
berühmtesten Teilen des Werkes des Basilios von Cäsarea. Mit der 
Vorstellung von Christus als einem Abbild Gottes scheint ihm eine 
geeignete Ausdrucksweise an die Hand gegeben zu sein, um die 
neunizänische Position schriftgemäß zu formulieren.’* Tatsächlich liegt 
ein zentraler Grund für diese Überlegungen in seiner Anthropologie, der 
an einer Zusammensicht von óptotocis und eikov gelegen ist. ^ 
Einerseits steht für Basilios fest, 


daß Gott uns alles unterworfen hat, weil wir nach dem Bild des 
Schöpfers erschaffen worden sind. "^" 


4: * ж ` > > " ` A LE ^ rs NC УК ^ " 
Gs Hueig u£v oov Eouev f| ur kai ó уос, KO бу кот eikóva TOD KTLOAVTOG 


yeyevnuedo: ... npócexe GEALTO, тоотёсті` TH yoxi oov ... "Еёётасоу cEavtov тіс et, 
үу@01 ceavtod tiv drot: Or. Өутүтду LEV сох TO oua, @Ө@уотос бё N уох, кої OTL 
STAT тїс Eotiv huv ў бой: n uev оікеіа TH соркі, TaYD лорерҳоцёуп, тү SE ovyyevns 
TH уох, un dexonevn тєртүрөфтүу. Bas. Caes., Hom. in illud: Attende tibi ipsi (Dt 15,9) 
2,3 (CPG 2847; ed. Rudberg, 26,17-27). 


We Bas. Caes., Hom. 13,7. Vgl. dazu etwa Augustins Lehre von der trinitarischen 


Struktur der Seele (Aug. Trin. 14,8)! 


ш Dabei geht es vor allem um die Spannung zwischen dem Bekenntnis zu Christus 


als präexistent und ,,wesenseins mit dem Vater“ und der Zeugung des Sohnes durch den 
Vater. S. Bas. Caes., Contra Eunom. 1-3; Bas. Caes., Hom. in Hexaemeron 9,6. Vgl. dazu 
etwa die Studien Volker Henning Drecolls, Die Entwicklung der Trinitátslehre des Basilius 
von Cäsarea. Sein Weg vom Homóusianer zum Neonizäner, FKDG 66, Göttingen 1996, 
insbes. 92-96; Philip Rousseau, Basil of Caesarea, The Transformation of the Classical 
Heritage 20, Berkeley 1994; Jean Gribomont, Saint Basile, Evangile et Eglise, Begrolles 
1984; Paul Jonathan Fedwick (Hg.), Basil of Caesarea: Christian, Humanist, Ascetic. A 
Sixteen-Hundreth Anniversary Symposium, 2 Bde., Toronto 1981; Hermann Doerries, De 
Spiritu Sancto. Ein Beitrag des Basilius zum Abschluss des trinitarischen Dogmas, 
AAWG.PH 3/39, Góttingen 1956. Weitere Lit. bei Wolf-Dieter Hauschild, Art. Basilius 
von Caesarea: TRE 5 (1980) 312f. 


76 S. dazu etwa die Diss. von Karl Berther, Der Mensch und seine Verwirklichung in 


den Homilien des Basilius von Cäsarea. Ein anthropologisch-ethischer Versuch, 
Freiburg/Ch 1974. 


747 D А коте бош KEES tose D д д n 
... OTL TAVTA Mier nuty, DO 10 кот ғікбуа LAS nenomodor TOV KTLOOVTOGC. 


Bas. Caes., Hom. in Hexaemeron 9,5 (SC 26,508,18f). 
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Andererseits liegt darin auch eine—uns spätestens seit Origenes wohlbe- 
kannte— Verpflichtung: 


Es ist uns aufgetragen, Gott ähnlich zu werden gemäß der Fähigkeit 
der menschlichen Natur. Verähnlichung aber gibt es nicht ohne Er- 
kenntnis.’* 


Das оротоӨђуол tæ Se ist für Basilios unveränderliche Zielbestim- 
mung des Menschen, der von Beginn der Schöpfung zur Gotteserkennt- 
nis (Gnosis) befähigt ist und deshalb—platonisch formuliert—nach dem 
Guten zu streben hat. Die ev ist unzerstörbar und damit unabhängig 
von Sünde, Nationalität, sozialer Stellung, Geschlecht etc. 

Basilios überliefert uns aber auch noch, daß die Diskussion um 
das Bild und die Rolle des Menschen zu den Themen gehörte, die seine 
Leser und Zuhörer am meisten interessierte." Vor diesem Hintergrund 
wird verständlich, weshalb Basilios neben Johannes Chrysostomos der 
herausragende christliche Sozialethiker des 4. Jahrhunderts ist, der 
immer wieder soziale Mißstände theologisch reflektiert. ^? Neben dem 
Verweis auf Gottes Gebote tauchen bei Basilios zwei schöpfungs- 
theologische Argumente auf: 1.Der Mensch ist seinem Schöpfer 
gegenüber für seine eigenen Handlungen verantwortlich. 2. Die Zusage 
der öuoiwoıs steht jedem Christen mit der Taufe prinzipiell offen, wes- 
halb jeder Christ auch verpflichtet ist, sich um Gottangleichung durch 
Tugend zu bemühen. Dabei sind es insbesondere die Frage der sozialen 
Stellung und die Frage des Eigentums, die er angesichts der gleichen, 
ebenbildlichen Schöpfung aller Menschen immer wieder diskutiert. ^! 
Eine gleichmäßige Verteilung der weltlichen Güter ist für Basilios näher 
an der ursprünglichen Schöpfungsordnung als der bestehende Zu- 
stand,” was sich für ihn praktisch jedoch nur im Mónchtum in gewis- 
sem Grade umsetzen läßt.’”” Eine Ausnahme stellt immerhin seine Ein- 
richtung des berühmten „Krankenhauses“ (vielleicht bessser: „Sozial- 
asyls“) in Caesarea dar, in dem Menschen ohne Rücksicht auf ihre 
soziale Stellung aufgenommen werden sollten.”* Das hinter diesen 


A u , me t A > ` ` ` ` , , 
ы .. OTL MPOKELTAL NIV óuoto0rvoai Oe, Kata то Svvatdv буӨр@ло% droe. 


‘Onoimois ё ook üvev үуфоғос̧. Bas. Caes., Spir. 1,2 (SC 17, 252,19-21). 


De Ваз. Caes., Hom. їп Hexaemeron 9,6. Ур}. zu dieser Frage allg. die Arbeit des 


Chadwickschiilers Markos A. Orphanos, Creation and Salvation according to St. Basil of 
Caesarea, Athen 1975, insbes. 69-94. 


750 H РА H DS 
Insbesondere in den überlieferten Homilien. 


= Z.B. Bas. Caes., Hom. in Hexaemeron 7,3f; Hom. 7,5 und 8,4.8. 
132 Bas. Саеѕ., Hom. іп Нехаетегоп 7,1. 
n Vgl. etwa Bas. Caes., Reg. fus. 8,1 und 9,10. 


P4 Begeistert und ausführlich beschrieben von Gregor von Nazianz, Or. 20. Vgl. 


dazu in diesem Sinne etwa Eduard Seidler/Karl-Heinz Leven, Geschichte der Medizin 
und der Krankenpflege, 7. Aufl. 2003, 78-80; Koschorke, Spuren, insbes. 306-311. 
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Uberlegungen stehende Gleichheitsideal ist tief in der basilianischen 
Auslegung von Gen 1 verwurzelt.’ 


2. Würde und Rang des Menschen 


Die Anthropologie spielt also für die Theologie wie für die Sozialethik 
des Basilios eine zentrale Rolle, sie führt aber auch zu seiner Auffassung 
von einer besonderen Würde des Menschen. Diese Würde kann er 50€a 
oder ос̧ nennen als eine Würde und Erhabenheit, die der Mensch vor 
dem Fall bei Gott hatte und durch das Streben nach einer anderen Würde 
zunächst verlor. Die christliche Ethik, die sich bei Basilios um den 
Gegenbegriff der tanewodpoovvn dreht, ^ zeigt den Weg auf zur 
stückweisen Wiedererlangung dieser Würde." Aber auch hier wird 
wieder klar, daß bereits der ursprüngliche Besitz der 8680. und die Mög- 
lichkeit zu ihrer Wiedererlangung den Menschen von allen anderen Le- 
bewesen unterscheidet. Dies bedeutet eine von sozialer Stellung und per- 
sönlicher Situation unabhängige Auszeichnung eines jeden Menschen 
über allen anderen Dingen und Lebewesen der Schópfung: 


Verzweifle also nicht an dir selbst und laß nicht alle frohe Hoffnung 
fahren, weil du nichts von dem hast, was in diesem Leben wünschens- 
wert ist. Weise vielmehr deine Seele hin auf jene Güter, die Gott dir 
schon zuteil werden ließ und die laut Verheißung später deiner harren. 
Fürs erste bist Du ein Mensch, allein von den Lebewesen von Gott ge- 
staltet. Muß nicht, wenn du vernünftig nachdenkst, das dich zur hóchs- 
ten Freude stimmen, daß du unmittelbar von der Hand Gottes, der alles 
erschaffen, gebildet worden bist, daß du, ein Ebenbild deines Schóp- 
fers geworden, mit einem guten Lebenswandel zu gleicher Würde mit 
den Engeln dich erschwingen kannst?" 


Der Mensch hat also für Basilios die Möglichkeit zur оротіџіо mit den 
Engeln, eine Móglichkeit, die einerseits abhángig vom Einsatz der 
menschlichen Vernunft ist, andererseits aber bereits als Móglichkeit dem 


T Zu weiteren móglichen Motiven vgl. Koschorke, Spuren, 77-84.310f u.ó. 


78 Der Begriff wird bereits ausführlich verwendet bei Clem. Al., Str. 3,6,48-51. Vgl. 
außerdem etwa Greg. Naz., Carm. 1,2,86 u.ö. und Chrys., Hom. in Phil. 6 (CPG 4432). 


ei Ausführlich ist dieser Weg etwa geschildert in der Homilie De humilitate, in der 


er mit dem Wortfeld von „Würde“, „Erhabenheit“ und „Demut“ spielt. 


T Mn toivvv блоүуфс̧ ceavtod, und’, Str ovdSév CnAwtOV èv TH лорбуті cot 


MPOGEOTL, лӣсау йүоӨђу Groppiyys ¿Anida GAA' àváyaye GEAVTOD ттүу wuynv трос TE 
tà ёт omnpyuéva cot Tapa Oeod åyaðá, кої npóg tà SU £mayyeAiag siç VotEpov 
ónokeiueva. Прфтоу uèv о?у, буӨролос ei, рбуоу TOV бошу Өєбл^аотоу. "Ap оок 
EEPKEL TODTO софрбуос AoyuGoué£vo прос ELOLELLAV THY йуот@то, TÒ Ол' ALTOV TOV 
YXELPOV TOD Oeod TOD tà лбуто cvotnoauévov бтолАасӨлуол; ёле10' On кот eikóva 
YEYEVNUEVOG TOD ктїсоутос, ó0vocot npóg mv тфу GYYEAMV оротцшоу SU @үоӨтлс 
поћтғіос avadpapetv; Bas. Caes., Hom. in illud: Attende tibi ipsi (Dt 15,9) 6 (CPG 2847; 
ed. Rudberg, 33,2-10; Übers. nach Anton Stegmann, ВКУ? 47, 191). 
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Menschen eine herausgehobene Wiirde gegeniiber allen anderen Le- 
bewesen verleiht. Abgeleitet davon ist—trotz aller anthropologischen 
Dichotomie—auch eine besondere Würde des menschlichen Körpers: 


Hab nach der Betrachtung der Seele gefälligst acht auch auf den Bau 
des Körpers und bewundere ihn als würdige Wohnung, die der beste 
Werkmeister für die vernünftige Seele geschaffen hat.’ 


Diese Würde wird besonders deutlich im Vergleich mit den Körpern der 
Tiere, denen diese Auszeichnung fehlt. Der status rectus macht den 
Gegensatz zu den Tieren manifest: 


[Der Schöpfer] hat von den lebenden Wesen nur den Menschen 
aufrecht gestaltet, auf daß du schon aus der Gestalt erkennst, daß dein 
Leben eine überirdische Herkunft hat. Denn alle Vierfüßler blicken zur 
Erde und neigen sich zum Bauche hin; dem Menschen ist vorbehalten 
der Aufblick zum Himmel, damit er nicht dem Bauche diene und den 
Gelüsten des Bauches, sondern sein ganzes Streben auf den Weg nach 
oben richte. "9? 


Status rectus, Ebenbildlichkeit und die Móglichkeit und Verpflichtung 
zur óuoioocic TH 026 machen also zusammengenommen für Basilios die 
besondere Würde des Menschen aus. In allen diesen, uns inzwischen gut 
bekannten Punkten ist er nicht originell, aber bei keinem anderen Denker 
bis dahin ist die daraus abgeleitete sozialethische Verpflichtung stárker 
herausgearbeitet. 


Gregor von Nazianz 

Gregor von Nazianz, Gregor von Nyssa und Nemesios von Emesa’®! 
teilen gemeinsam die Auffassung, im zwei- beziehungsweise mehr- 
teiligen Aufbau des Menschen sei eine von Gott gewollte Entsprechung 
zur übrigen Schópfung zu sehen, die dem Menschen eine besondere 
Würde zuteil werden läßt. Dieser Ansatz findet eine gewisse Fortsetzung 
in der auch von der Stoa vorbereiteten mittelalterlichen Mikrokosmos- 


9 Прбоҳес, ei oksi, petà tmv тїс yoxs Sempiav, Kai тї tod офџатос 


KATIOKEUN, koi Oo0uacov блос лрёлоу atò котоүфүоу тї Хоук wun ó 
артототёуупс &ónjiobpynoev. Bas. Caes., Hom. in illud: Attende tibi ipsi (Dt 15,9) 8 
(CPG 2847; ed. Rudberg, 36,8-10; Übers. nach Anton Stegmann, ВКУ? 47,194). 


760 ” pA fà ^ DH ^ ze ze > D д ^ TN 
OpO01iov £nAacg uóvov тфу бошу TOV дуӨролоу, iva EF AVTOD TOD оуйцотос 


£iófjg Ott ёк tfjg Avadev cuyyevetag ёстіу тү Gor] cov. Ta рёу yàp tetpánoða лбута 
трос тђу үйстёра véveukev: @йуӨр®ло ёё Eroiun трос oopavóv ù àváfAewic, doe uÀ 
oxoAóGeiv үастрі, UNSE toic DIO үаотёро nadeoıv, GAN Olm EXELV THY оруђу трос THY 
буо nopeiav. Bas. Caes., Hom. in illud: Attende tibi ipsi (Dt 15,9) 8 (CPG 2847; ed. 
Rudberg, 36,10-15; Übers. nach Anton Stegmann, BKV? 47,194). 


ш Die Schrift des Nemesios von Emesa wurde lange unter dem Namen Gregor von 


Nyssas tiberliefert, was dessen Ansehen als fiir die christliche Anthropologie wichtigstem 
Kirchenvater mitbegriindet hat. Vgl. in diesem Sinn Telfer, The Birth of Christian 
Anthropology, 350. 
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Makrokosmos-Auffassung, ^^ wie sie dann im 7. Jahrhundert ausführlich 
von Maximus Confessor systematisiert wurde.” 


1. Leiblich handeln um zu schauen 


Ahnlich wie Basilios sieht Gregor von Nazianz Leib und Seele des 
Menschen als grundsátzlich ganz verschieden an. Er ruft deshalb zu 
Wohltätigkeit auf, um die Seele von den negativen Folgen eines dem 
Leiblichen verpflichteten Lebens zu befreien. ^' Die Seele ist das 
Hóhere, der Leib das Niedere, dennoch ist der menschliche Leib 
durchaus in der Lage, zum Ziel des Geistigen, der Erkenntnis Gottes 
beizutragen: 


Handeln führt zum Schauen. Diene der Seele durch den 
Kórper ... [Das Himmelreich] besteht aber nach meiner Ansicht in 
nichts anderem als in dem Reinsten und Vollkommensten. Das 
Vollkommenste aber, was es gibt, ist die Erkenntnis Gottes. ’® 


Die an Basilios erinnernde sozialethische Komponente der Anthro- 
pologie wird hier also als ein Weg zur Gotteserkenntnis verstanden.’ 
Gregor bleibt dabei nicht stehen, sondern er sieht in dieser anthropo- 
logischen Konstitution eine besondere Bedeutung: 


Ja, David sagt: Ich sehe von allem andern einmal ab und blicke nur auf 
mich selbst, die menschliche Natur insgesamt und ihre 
Zusammensetzung. Woraus sind wir zusammengesetzt? Und was 
bewegt uns? Und wie kann sich überhaupt Unsterbliches mit 
Sterblichem vermischen? Warum stürze ich nach unten und werde 


762 Der Gedanke vom Menschen als einem Mikrokosmos taucht bereits bei den 


ionischen Naturphilosophen auf und ist von da an breit belegt. Vgl. Rudolf Allers, 
Microcosmus. From Anaximandros to Paracelsus: Tr. 2 (1944) 319-407. S. auch die 
ausführliche Studie über die Entwicklung des Kosmosbegriffes bei Walther Kranz, 
Kosmos, ABG 2/1, Bonn 1955, und ABG 2/2, Bonn 1957. 


= S. dazu ausführlich Lars Thunberg, Microcosm and Mediator. The Theological 
Anthropology of Maximus the Confessor, 2. Aufl. Chicago 1995; ders., Man and the 
Cosmos. The Vision of St. Maximus the Confessor, Crestwood 1985. Bereits bei den 
Vorsokratikern finden sich Anschauungen, die in diese Richtung weisen, und Platons 
Ideenlehre konnte ebenfalls in diesem Sinne interpretiert werden, auch wenn ihm der 
Begriff vermutlich noch fehlte. Vgl. in diesem Sinne etwa Schumacher, Antike Medizin, 
220-242. 

Ge S. z.B. Greg. Naz., Or. 14. 


765 д N "m ERR А A , А A 
npü&ig yop enißacıs Өғєоріас ёк TOD  oouotog тї yox 


$UXonóvnoov ... Hyoduaı бё un GAAO т 10010 eivor, ў TÒ тоҳеїу TOD кодоротбтох тє 
Kal TEAEWTATOV ceAeototov ёё TOV бутоу, yv@oıg Өғо?. Greg. Naz., Or. 20,12 (SC 270, 
82,7-20; Ubers. Philipp Haeuser, BKV? 59, 413f). 


1% An anderer Stelle faßt er den christlichen Weg zu Gott dementsprechend 


zusammen als ,,Bruder- und Gattenliebe, Jungfräulichkeit, Armenfürsorge, Psalmengesang, 
Nachtwachen und [Buß-]tränen“ (odoëe héig, Hılavöpia, napdevia, лтоҳотрофіо, 
YWOALMSLA, TÜVVLXOV OTOOLS, SaKpvOV). Greg. Naz., Or. 27,7 (SC 250,86). 
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nach oben getragen? Wie bewegt sich die Seele? Wie gibt sie Leben 
und hat sie an den Leidenschaften teil? Wie ist der Geist zugleich 
begrenzt und unbegrenzt, einerseits in uns bleibend, andererseits alles 
in schneller Bewegung und Fahrt durcheilend? Wie wird der Geist 
kraft des Wortes erfaßt und gibt einen Teil von sich, wie bewegt er sich 
durch die Luft und kommt mittels der Dinge wieder zurück? Wie hat er 
teil an der Wahrnehmung und zieht sich doch von den Sinnen zurück? 
Und vor allem: Wie wurden wir zuallererst in der Werkstatt der Natur 
geformt und gestaltet, und wie erhielten wir unsere endgültige Gestalt 
und Vollendung? Wie ist das mit unserem Appetit auf Speisen und mit 
ihrer Verteilung? Und wer hat uns spontan zu den allerersten Quellen 
geführt, von denen alles Leben seinen Ausgang nimmt? Wieso ernährt 
sich der Leib von Speisen, die Seele aber vom Wort? Was ist das bei 
Eltern und Kindern für eine Neigung der Natur und was für ein 
gegenseitiges Verhalten, daß man in Liebe vereint ist? Wie kommt es, 
daß die Arten festen Bestand haben, sich aber in ihren jeweiligen 
Ausprägungen so sehr unterscheiden, daß man mit der großen Zahl der 
Eigentümlichkeiten an gar kein Ende kommt? Wie ist es möglich, daß 
dieselbe Art von Lebewesen zugleich sterblich und zugleich 
unsterblich ist, sterblich, weil sie zugrunde geht, unsterblich, weil sie 
immer wieder neu gezeugt wird? Denn das eine geht von dannen, das 
andere erscheint an seiner Stelle, wie bei einem Fluß, der vorbeiströmt 
und nicht stehenbleibt und verweilt.’° 


Gregor stellt hier einen ganzen Katalog anthropologischer Fragen auf, 
die er ohne Zweifel teilweise aus der paganen Philosophie übernimmt 
und deren Beantwortung sich erst Nemesios von Emesa systematisch 
vornimmt. Stattdessen kommt Gregor sogleich zu dem Schluß, daß der 
Mensch kein Mängelwesen ist, sondern gerade die Zusammensetzung 
seines Körpers ihn als einen guten „Mikrokosmos“ erweist: 


Lange könnte man noch weiter philosophieren über unsere Gliedmaßen 
und Körperteile, ihre harmonische Verbindung miteinander. Zum 
Nutzen und zur Schönheit zugleich stehen sie nach dem Gesetz und der 
Ordnung der Natur entweder beieinander oder sind voneinander 


161 "Ivo yap ta ё@сос, not, npóc Euavrov BAéwo, koi лӣсоу tv àvOponivnv 


ovow кої obunndıv, тїс "| WEIS NU@V; тїс ў kivnoig лс tÒ GOGvatov tH Ovni 
OvVEKPGON; THs кбто PEW, koi буо $éponou пёс уох) nepıypaderon; ns Conv 
Ai ëmgeet, koi ладохс петолорВбуғ1; MHS ó уос Kal TEPLYPANTOG koi KOPLOTOG, £v Nv 
HEV@V, кої пбута E6OSEU@V TAYEL форбс xai PEÜCERG; пёс ретолорВбуєтол Aóyo xoi 
uetaótóotat, Kai Au дёрос xopei, кой petà TOV лраүџбтоу ELGEPYETOL; пёс ALOONGEL 
KOLVOVEL, кої OVOTEAAETOL OO TOV oio0rjogov; xoi ETL TPO тоотоу, тіс ў tp лА@с1с 
NLOV кої состасіс £v TO tfj фосєос ёрүйстпріо; Koi тіс тү TEAEVTALA рӧрфосіс koi 
TEAELWOLG; тїс T] ts трофїс ёфесіс кої ё1@бос1с; кой тїс NyAYEV ёлі tàs протоас лтүйс 
кої tod бу афориос ALTOUATHS; лс OLTLOLG HEV oua, Ауф бё wun THEdETAL; тіс | 
Ths $'00£0G ОАктү koi npòc GAANAG OXEOLG toic YEVVHOL кої toic yevvopévotc, iva TH 
Gm ovvexntar; rç EotHKOTA тє tà єїёт xoi тоїс yopaxtfpoi б1єстүкото, Ov 
TOOOVTMOV бутоу AL ISLOTHTES бу&ф1кто1; лс TO ол›то бдоу Өутүтду Koi @Ө@уотоу, то LEV 
N METAOTAOEL, то SE TH YEVVNOEL; TO HEV үйр bne&nAde, tò бё AvreionAdev, болер Ev 
OAK® NOTALOD un £otótoc koi рёуоутос. Greg. Naz., Or. 28,22 (SC 250,144,13-146,12; 
Ubers. Hermann Joseph Sieben, FC 22,139-141). 
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getrennt, stehen schtitzend vor anderen oder werden selber geschiitzt, 
bilden eine Einheit oder haben sich aufgeteilt, umfassen andere oder 
sind selber umfaßt. Vieles ließe sich über die Stimme und das Gehör 
sagen, wie die Stimme von den Stimmorganen hervorgebracht wird 
und wie (sie) das Gehör aufnimmt, wie sie miteinander dadurch in 
Kontakt treten, daß die dazwischen liegende Luft stoßweise bewegt 
und geformt wird; vieles auch über unsere Augen, die auf 
geheimnisvolle Weise und mit gesehenen Dingen in Gemeinschaft 
stehen und allein durch unseren Willen bewegt werden und denen es 
wie unserem Geist ergeht, denn mit der gleichen Geschwindigkeit, mit 
der dieser bei den geistigen Dingen ist, sind unsere Augen bei den 
sichtbaren Dingen; vieles auch über die anderen Sinne, die eine Art 
von Behältnis sind für die Dinge der Außenwelt, die von der Vernunft 
nicht näher in Augenschein genommen werden können; vieles auch 
über das Ausruhen im Schlaf, über die Traumgebilde, das Gedächtnis 
und die Wiedererinnerung, das Überlegen, das Verlangen und Streben, 
kurz über alles, was diesen Mikrokosmos „Mensch“ ausmacht. ’°® 


Trotz der grundsätzlich asketischen und tendenziell leibfeindlichen 
Ausrichtung seiner Sozialethik ist es bei Gregor von Nazianz der ganze 
Mensch mit allen diesen Komponenten, der als Analogie zur gesamten 
Schöpfung angesehen wird. Die stoische Mikrokosmos-Makrokosmos- 
Vorstellung klingt hier an. Dem Menschen wird damit eine Art 
„göttlicher Inhalt“ zuerkannt, was für Gregor seine Würde ausmacht. 
Ultimativ gesteigert wird aus diesem Gedankengang der teleologische 
Gottesbeweis, mit dem Gregor aus der Wohlgeordnetheit von Mensch 
und Kosmos auf die Existenz des Schópfergottes schließt.” 


7% TOAAG ё' бу Ett ф1Аософт\солс лері u£AGv koi рерфу, кої тўс прос GAANAG 


TOVTMV EVUPLOOTLAG, npóc xpetav TE оро? кої кблЛос соуєстотоу TE кої ÖLEOTWIWV, 
MPOEXOVTIOV TE кої MPOEXYOLEVOV, EVOVUEVOV TE xai OXLLOUEVOV, nepiexóvtov TE кої 
TEPLEXOLEVOV, vóu koi Aóyo $0o0£0G. NOAAG лєрї фоуфу кої бкофу` THs oi LEV 
фёроутол ё10 TOV фюутүкФу ópyóvov, at ёё ÜNOSEXOVIAL, SiG тўс £v éco TOD бёрос 
"im кої толосєос GAANADIC ёлїштүуїн уол. TOAAG лєрї SwWEMS брртїүтюс 
KOLVWVOVONG toic opatoic, koi цӧуо TH PovAEGBaL xai оро? KIVOVUEVNG, кой TADTOV TH 
voi NAOXOVONG ETÀ үйр TOD cov т@ўоос EKEIVÖG TE HLYVUTOL toig VOOLHEVOIS xoi 
ad toig OPWLEVOLC. TOAAG лері TOV GAAWV aicOrjoeov, où ropaóoxoi тіуёс siot TOV 
&EMVEV, Aóyo un Bempoduevor. TOAAG лєрї tfjg £v Ünvoig GvanavoEM., koi tfjg St 
OVELPATOV EVANAGCEMS, uvüumg TE кої Avauvnoswg, Aoyiopoð тє кої Duuon koi 
ёфёсғос, Kal GvVTOUMS ғілеїу, бсо1с 6 иїкрдс ODtOS KdGLOG SLOLKET TOL, ó AvOpwmnoc. 
Greg. Naz., Or. 28,22 (SC 250,146,13-148,7; Ubers. Hermann Joseph Sieben, FC 22,141- 
143). 

2 S. etwa Greg. Naz., Or. 34,8 und 34,12. 

me Greg. Naz., Or. 14,23 und Or. 28,6. 


170 VIERTES KAPITEL 


2. Exegetische Grundlagen und Wiirde des Menschen 


Gregor von Nazianz verherrlicht die gute Schöpfung Gottes deutlicher 
als die meisten anderen christlichen Autoren seiner Zeit, wie bereits zu 
sehen war." Der Mensch erscheint darin als eine Mischung aus himm- 
lischer und irdischer Schöpfung. Den „himmlischen Anteil“ nennt er in 
diesem Zusammenhang „Bild Gottes“: 


So und aus diesen Gründen schuf er die geistige Welt, soweit ich 
darüber zu philosophieren vermag, in kleiner Rede das Große 
abmessend. Als er aber die ersten Dinge in ihrem Wohlverhalten sah, 
da dachte er die zweite leibhafte und sichtbare Welt sich aus. Diese 
besteht aus Himmel und Erde, dem Gefügten und dem Geballten, das 
mitten zwischen ihnen ist. Füge hinzu die alles Lobes werte Wohl- 
gestalt im einzelnen, die des Lobes würdigere Wohlgefügtheit, 
Wohlgestimmtheit aller Teile, jede schön zum anderen stimmend, alle 
aber zu dem Ganzen, eine Welt schön auszufüllen. Damit wollte er 
beweisen, daß er imstande sei, nicht nur eine ihm verwandte, sondern 
eine gänzlich fremde Welt zu gründen. Der Gottheit verwandt sind die 
geistigen Wesen, die auch nur mit dem Geiste ergriffen werden 
können. Gar ferne aber sind die, die unter die Sinne fallen, und von 
diesen noch ferner, die ganz ohne Regung und Seele sind ... Denn der 
Geist und der äußere Sinn, so verschieden voneinander, hielten sich 
schon in ihren Grenzen und trugen des Schöpfer-Logos’ Größe in sich, 
schweigende Künder großmächtigen Werkes, laut ausrufende Herolde. 
Denn Merkmal höherer Weisheit ist die Mischung, ein Merkmal bunter 
Pracht der Natur. Noch war der ganze Reichtum der Gutheit nicht zu 
erkennen. Aus beiden aber wollte der Werker, der Logos, ein 
Lebewesen, unsichtbaren und sichtbaren Wesens, erscheinen lassen. 
Darum erschuf er den Menschen. Den Leib nahm er vom Stoff, der 
vorher schon erschaffen war, und teilte ihm seinen Lebenshauch mit. 
Die Schrift nennt ihn: geistige Seele und Ebenbild Gottes. So setzte er 
eine zweite Welt, in kleiner die große, auf die Erde, königlich aber 
beherrscht von oben: Erdensohn und Himmelskind, zeitgebunden und 
unsterblich, sichtbar und des Geistes mächtig, Mitte zwischen Groß 
und Klein, Geist aus Gott und wieder Fleisch, Geist aus Gnade, Fleisch 
aus Hochmut: Geist um seiner Dauer willen und zu rühmen seinen 
Gönner, Fleisch dagegen um zu leiden und im Stolz auf seine Größe 
durch das Leid gemahnt zu werden und daran sich zu erziehen; Wesen 
hier zum Heil gelenkt, auf dem Weg zu anderen Welten, und, des 
Mysteriums äußerstes Maß, durch die Neigung zu Gott selber göttlich 
geworden.” 


11 Vgl. aber auch Bas. Саеѕ., Нот. іп Hexaemeron. $. dazu vor allem den Abschnitt 


Greg. Naz., Or. 28,22-30, für den man sowohl aristotelischen als auch stoischen Einfluß 
angenommen hat (vgl. etwa Bernhard Wyß, Art. Gregor II [Gregor von Nazianz]: RAC 12 
[1983] 828 und 831). Zur Kosmologie Gregors insgesamt s. zuletzt Anne Richard, 
Cosmologie et théologie chez Grégoire de Nazianze, EAug 169, Paris 2003, insbes. 62-84 


(zum guten Schöpfergott). 


ША Oto uèv оду 6 vontög AUTO, Kai 510 тофта onéotn KÖOUOG, óc ёрё YODV лері 


тотоу ф1йософї\сол, kp Aóyo TA ueyóXo orodumuevov. Enei бё tà npõta колос 
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Auch hier ist es das Geistige innerhalb einer dichotomen Anthropologie, 
das mit der Ebenbildlichkeit in Zusammenhang gebracht wird. Der 
Abschnitt macht deutlich, daß die Ebenbildlichkeit hier so etwas wie 
eine „ästhetische“ Komponente hat.’ Der Mensch ist nicht zuletzt 
deshalb ein besonders herausgehobener Teil der göttlichen Schöpfung, 
weil an ihm das Göttliche sichtbar wird: Nicht nur, weil er die Möglich- 
keit zur Gotteserkenntnis hat (s.o.), sondern auch, weil er konkret £v 
mxp die Schönheit Gottes und seiner Schöpfung symbolisiert. Eine 
Folge dieser Auffassung sind die drastischen Worte, die Gregor gegen 
jeden menschlichen Angriff auf dieses Ebenbild findet: So warnt er die 
Frauen, daß der Richter der Welt die Geschminkte verstoßen wird, weil 
sie beim Jüngsten Gericht nicht als Bild Gottes erkennbar sein wird.’”* 
Vor allem aber gelingt es Gregor auf diese Weise, trotz seiner dicho- 
tomen Anthropologie den ganzen Menschen als einer ganz besonderen 
Würde teilhaftig zu beschreiben. Grundlage ist Gottes Schöpfung des 
Menschen mit einer allen—auch etwa Frauen und Mannern—’” ge- 
meinsamen Natur, wenn auch zusammengesetzt aus einem geistigen und 
einem leiblichen Teil. Der „geistige“ Teil des Menschen und seine „Nei- 


EIXEV AUTO, Sevtepov Evvoei кбороу DALKÖV кої ÖPWHEVOV xoi о%тос Zon TO EE 
ovpavod xoi ys, koi TOV £v цёсо CVOTHUG TE кої OLYKPLLLG, ETOLVETÖV HEV тўс Ko 
ёкастоу evoviac, Оё1єтолуєт@тєроу ёё тїс €& блбутоу EvapLOOTiAs koi ouuóoviac, 
бАЛо прос GAAO TL KAAMS ёўоутос, koi лбутоу лрбдс блоута, EIG £vóg KÓOLOV 
suunAnpwoıv iva Seiéy, UN uóvov oikeiav ёоотф $0civ, ОЛАЙ xoi náv EEvnv 
ХлостісосӨол 8vvatóc dv. Oixetov цёу үйр Өєоттүтос, Ai voepai фосє1с‚, xoi уф óvo 
Amt: ёёуоу бё лаутблосіу, боол Оло MV oio0nctv, koi тотоу Our ETL 
порротёро, боол TAVTEAGS Owvoxot koi GKivyntot’... Todto Ap Douinfeic ó texvimg 
enrdeiEao8ar Aóyoc, Kai доу £v é Gudotepwv, Gopatov TE Aéyo кої оротђс dvoEws, 
Onuiovpyei тоу dvOporov: xoi napa uEV тїс LANs Aaßov tò opa Non тро®лоот@от\с, 
rap' €avt0d ёё nvonv EvOeic (6 ù voepav oy xoi eixóva Өғо? olev 6 Ayos), оїбу 
Cu кӧсцоу SevtEpov, £v шкрф HEYav, ёлі тїс ys істоту, üyyeAov GAAov, 
MPOOKVVITHV HLKTOV, ENONTHV TG pats KTLOEWG, HOT тўс voouuévng, BaoiAéa TOV 
e) ys, Baoılevönevov Avmdev, &riyevov кої OvpdvLOV, лрбоколроу xoi @Ө@уотоу, 
Opatov xoi VOODLEVOV, uÉcov peyéOovg koi tameivótntog TOV aùtòv, nveðua koi 
oóápka: nveðua б1@ mv XApıv, сбрко tà THY ёларо1у: TO HEV, iva Levy xoi 808566 тоу 
EVEPYETNV то бё, iva On, xai náoyæv DTONLMVNOKNTOL xoi лолёеоттол TH ueyéðer 
фіЛотциоореуос` C@ov vtaðða oikovonuoü)uevov, кої GAAaXOD pueO8liotápevov, koi 
тёрос TOV ростпріох тї трос Өєбу vevoet Өєо®ңєуоу. Greg. Naz., Or. 38,10f. (SC 358, 
122,1-126,24; Übers. nach Thomas Michels, Macht des Mysteriums. Gregor von Nazianz. 
Sechs geistliche Reden an den Hochtagen der Kirche, Alte Quellen neuer Kraft, Düsseldorf 
1956, 26f). 


un Vgl. den ähnlichen Gedanken bei Clemens von Alexandrien, Origenes, Nemesios, 


Ambrosius und Augustin (s. dort). 
774 


Greg. Naz., Carmen 29,45-48 (vgl. dazu Andreas Knecht, Gregor von Nazianz. 
Gegen die Putzsucht der Frauen. Verbesserter griechischer Text mit Übersetzung, 
motivgeschichtlichem Überblick und Kommentar, WKLGS Heidelberg 1972, 70). Vgl. 
außerdem Cyp., Hab. virg. 17 und Mt 7,23. 


ps Vgl. dazu die Diskussion z.St. Greg. Naz., Or. 37,6-7 bei Gerard H. Ettlinger, 
Oeös бё ооу, otoc (Gregory of Nazianzus, Oratio XXXVII). The Dignity of the Human 
Person according to the Greek Fathers: StPatr 16 (1985) 368-372 (= TU 129). 
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gung zum Göttlichen“ machen ihn Gott ähnlich, dennoch ist die 
menschliche Schöpfung erst durch die Mischung aus Geist und Leib, 
Vollkommenheit und Leiden schön und perfekt. 


Gregor von Nyssa 


1. Die Natur des Menschen 


Die Anthropologie, mit der sich Gregor von Nyssa ausführlich auseinan- 
dergesetzt hat," steht ganz in dieser asketischen Tradition und ist eben- 
falls grundsätzlich dichotomisch ausgerichtet. Inwieweit er sich damit 
jedoch der platonischen Tradition anschließt, ist in der Forschung un- 
gewöhnlich stark umstritten." Einerseits ist insbesondere seine Seelen- 
lehre von platonischer Terminologie durchsetzt. Andererseits verknüpft 


776 : H Roy " $ ү 
Insbesondere in seinen Werken De hominis opificio, Юе perfectione, De 


virginitate und De anima et resurrectione. 


Géi Ейг entgegengesetzte Positionen stehen in dieser Frage Harold Fredrik Cherniss 
(The Platonism of Gregory of Nyssa, UCPCP 11/1, Berkeley 1930) oder Charalambos 
Apostolopoulos (Phaedo Christianus. Studien zur Verbindung und Abwägung des 
Verhältnisses zwischen dem platonischen Phaidon und dem Dialog Gregors von Nyssa 
„Über die Seele und die Auferstehung“, EHS Dh 188, Frankfurt/Bern/New York 1986) 
auf der einen und Heinrich Dörrie (Gregors Theologie auf dem Hintergrund der 
neuplatonischen Metaphysik: ders./Margarete Altenburger/Uta Schramm [Hg.], Gregor 
von Nyssa und die Philosophie. Zweites Internationales Kolloquium über Gregor von 
Nyssa, Leiden 1976, 21-42) auf der anderen Seite. Cherniss und Apostolopoulos sehen in 
Gregor einen in der Wolle gefärbten Platonisten, dessen christliche und biblische 
Begrifflichkeit im wesentlichen Fassade gewesen sei, während Dörrie die platonische 
Begrifflichkeit bei Gregor als rein formelle Anleihe sieht, die dem christlichen Denken 
Gregors nur äußerlich aufgesetzt und letztendlich damit auch unvereinbar sei. Eine Art 
Mittelposition vertreten Michele Pellegrino (Il Platonismo di San Gregorio Nisseno nel 
dialogo intorno all’anima е alla risurrezione: RFNS 30 [1938] 437-474) und Jean 
Daniélou (Platonisme et théologie mystique. Essai sur la doctrine spirituelle de Saint 
Grégoire de Nysse, Theol[P] 2, Paris 1944), die meinen, Gregor habe vorgefundene 
platonische Denkmuster christlich umgeformt. Vgl. in ähnlicher Weise zuletzt Salvatore 
R.C. Lilla, Neuplatonisches Gedankengut in den „Homilien über die Seligpreisungen“ 
Gregors von Nyssa, SVigChr 68, Leiden/Boston 2004, 169, der lieber von einer „Osmose 
zwischen Neuplatonismus und Bibel“ bei Gregor sprechen möchte. Schließlich wäre 
auch die Möglichkeit einer biographischen Entwicklung eines „platonischen Gregors“ zu 
einem „christlichen Gregor“ zu erwägen, was aber jüngst mit guten Argumenten 
ausgeschlossen wurde von Igor Pochoshajew, Die Seele bei Plato, Plotin, Porphyr und 
Gregor von Nyssa. Erörterung des Verhältnisses von Platonismus und Christentum am 
Gegenstand der menschlichen Seele bei Gregor von Nyssa, Patrologia 12, Frankfurt 
2004, der die christliche Sozialisation des Kirchenvaters und die biblische Verwurzelung 
auch seiner frühesten Aussagen betont. Auch eine gerne bemühte „innere Spaltung“ 
Gregors lehnt Pochoshajew mit Recht als anachronistische Projektion moderner 
Vorstellungen ab: „Feststellung des platonischen Materials in den Schriften Gregors 
[sagt] zunächst nichts darüber hinaus [aus], als daß Gregor ein Mann seiner Zeit war. 
Gute Bildung Gregors erklärt dabei das überdurchschnittlich hohe Maß des platonischen 
Gedankengutes in seinen Texten.“ Ebd., 222f. Vgl. zu Gregors nicht immer einheitlichen 
Argumentationsführung in der Anthropologie nur etwa den erhellenden Aufsatz von 
Christopher Stead, Why not Three Gods? The Logic of Gregory of Nyssa’s Trinitarian 
Doctrine: Hubertus R. Drobner/Christoph Klock (Hg.), Studien zu Gregor von Nyssa und 
der christlichen Spätantike, SVigChr 12, Leiden 1990, 149-163 = Christopher Stead, 
Doctrine and Philosophy in Early Christianity. Arius, Athanasius, Augustine, Aldershot 
2000, 149-163. 
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er seine Ausführungen über die Seele stets mit Reflexionen über die 
Auferstehung des Menschen und bezieht sich in vielen Details dabei 
auch auf die christliche Frómmigkeitspraxis."" Mit anderen Worten: 
Wenn es um das Verhältnis von Körper und Seele im diesseitigen Leben 
geht, schließt er sich weitgehend den (neu-)platonischen Vorstellungen 
seiner Zeit an. Die Beschreibung der einzelnen Seelenteile übernimmt er 
bis ins Detail aus dieser Tradition und auch in der Frage der Beseelung 
des Embryos beziehungsweise seiner zunächst „pflanzlichen“ embry- 
onalen Existenz folgt er der gängigen zeitgenössischen Auffassung." 
Der Körper ist nicht nur der Seele in Fragen der Tugend und Moral 
untergeordnet, auch Wahrnehmung (und natürlich Erkenntnis) kann der 
Körper nicht ohne die ihm übergeordnete Seele leisten. Andererseits 
lehnt er jedoch die platonische Ontologie im Hinblick auf die Seele strikt 
ab. Die Seele ist nicht eine ewige, mit Gott verwandte Entität, sondern 
sie ist ein Geschöpf Gottes und als solches mit dem Körper zusammen 
von Gott erschaffen: 


Die Seele ist eine gewordene, lebende und vernünftige Substanz, die 
von sich aus mit einem organischen und wahrnehmbaren Körper das 
Vermögen zum Leben und zum Erfassen des sinnlich Wahrnehmbaren 
vereinigt, solange die sie aufnehmende Natur besteht. "7 


Die Seele existiert also in Verbindung mit dem Körper; Körper und 
Seele werden von Gott gemeinsam als ein individueller Mensch 
erschaffen.’*' Nach dem Tod bleiben beide in Beziehung und vereinigen 
sich bei der Auferstehung wieder zum ursprünglichen Ganzen.’ 
Deshalb basiert die nyssenische Seelenlehre auch an einem ent- 
scheidenden Punkt auf der Lehre von der Auferstehung beziehungsweise 


DS Vgl. nur den Werktitel Пері yoxs xoi àvaotáogoc didAoyos (Anim. et res.). In 


der fast zeitgleich entstandenen Lebens- (und Todes-)Beschreibung seiner Schwester 
Makrina (V. Macr.) stellt er diese Seelenauffassung in den Rahmen Ostlicher 
Frómmigkeitspraxis. S. etwa das Makrina in den Mund gelegte Gebet gegen Ende der 
Schrift (GNO 8/1, 397-399). 

"m Greg. Nyss., Op. hom. 29. Vgl. dazu Kap. 5.1. 

ve Poy ёстіу ovota yevvntn ovota tca voepa oópott OpyaviKG xoi оїбӨтүпк@ 
бёоуонту ботькђу koi TOV oof дутіАллтіку SU Source Eviodoa ёос Av f| ёектік 
tovtov ovvéotnke ф0с1с. Greg. Nyss., Anim. et res. (PG 46,29B). Eine ausführliche 
Interpretation dieses Textes hat Henriette M. Meissner vorgelegt (Rhetorik und Theologie. 
Der Dialog Gregors von Nyssa De anima et resurrectione, Patrologia 1, 
Frankfurt/Bern/New York/Paris 1991). Meissner betont die (neu-)platonischen Einfliisse 
auf das Werk, in dem sie eine Verteidigung gegen epikureisch-materialistische Einwände 


gegen die Fortdauer der Seele nach dem Tod sieht (s.u.). 


ш S. insbes. die genauen Ausführungen in Greg. Nyss., Anim. et res. 


Greg. Nyss., Anim. et res. (PG 46,72C-76B). Vgl. zur Eschatologie Gregors etwa 
den Überblick bei Jaroslav Pelikan, The Mortality of God and the Immortality of Man in 
Gregory of Nyssa: Philip J. Hefner (Hg.), The Scope of Grace. Essays on Nature and 
Grace, FS J. Sittler, Philadelphia 1964, 79-97. 
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führt auf diese hin."? Nur für die Auferstehung nämlich ist die Verbin- 
dung von Seele und Leib nach dem Tod von Bedeutung. Im maßgebli- 
chen Dialog De anima et resurrectione schließt Gregor sich deshalb der 
platonischen Auffassung von der Unsterblichkeit der Seele an, um die 
neutestamentliche Auferstehungslehre seinen gebildeten Zeitgenossen 
anschaulich zu machen." Das Spezifikum an diesem anthropologischen 
Entwurf ist also die schöpfungstheologisch begründete bleibende Ver- 
bindung von Seele und Körper. Der menschliche Körper wird nicht in 
den gleichen Rang mit der unsterblichen Seele erhoben, dennoch liegt in 
der Konsequenz dieses Denkens auch hier eine biblisch begründete Auf- 
wertung des gesamten Menschen, da nur die Verbindung von Seele und 
Körper als schriftgemäß erkannt wird. 

Bei der begrifflich ,,platonischen* und dichotomen Anthropolo- 
gie Gregors handelt sich in erster Linie um eine theoretische Unterschei- 
dung, um die geschópflichen Móglichkeiten des Menschen besser ver- 
stehen zu kónnen. Das Hauptinteresse Gregors gilt meistens nicht dem, 
was der Mensch ist, sondern wozu seine dvots ihn befähigt beziehungs- 
weise was der Mensch sein so//. In diesem Sinne ist auch Gregors Unter- 
scheidung zwischen göttlicher und tierischer фос1ѕ im Menschen zu 
verstehen: Jede Handlung, die der göttlichen фос1с im Menschen Folge 
leistet, ist ein Schritt hin zur Annäherung an Gott (Ouotwots Beğ), jede 
Handlung als Nachfolge der tierischen фос1с im Menschen bedeutet 
dagegen Entfernung von Gott. Für die Tiere sind nämlich ihre Triebe 
zum Lebenserhalt in ihrer biologischen Umwelt notwendig, für den 
Menschen ist der Gebrauch dieser Triebe jedoch nicht in gleicher Weise 
zwingend. Sie führen deshalb zur Abwendung von Gott, für die oder 
gegen die sich der Mensch entscheiden muß. Für Gregor ist der Mensch 
damit etwas Mittleres (tò u£oov) aus Unkórperlichem und Körper- 
lichem, aus Göttlichem und Irrationalem.? Zur unvernünftigen tieri- 
schen Natur gehören die Leidenschaften, die Vergänglichkeit und vor al- 


083 Ур]. in diesem Sinn zuletzt Pochoshajew, Die Seele; Peter С. Bouteneff, Essential 


or Existential. The Problem of the Body in the Anthropology of Gregory of Nyssa: 
Hubertus R. Drobner/Albert Viciano (Hg.), Gregory of Nyssa, Homilies on the Beatitudes. 
An English Version with Commentary and Supporting Studies. Proceedings of the Eighth 
International Colloquium on Gregory of Nyssa, SVigChr 52, Leiden/Boston/Köln 2000, 
409-419. 


766 Meissner, Rhetorik und Theologie, 377, versteht dies als einen damals 


innovativen Ansatz in der christlichen Anthropologie: „Zwar gibt es ... das Argument, daß 
die nichtchristlichen Philosophen nur die halbe Wahrheit, nämlich die ‚immortalitas 
animae‘, kennen, die Christen hingegen die volle, die die Fortdauer der Seele und des 
Leibes umfaßt. Ein Beweisgang jedoch, der konsequent auf die von Heiden zugestandene 
‚immortalitas animae‘ aufbaut und daraus einen Weg zum Glaubhaftmachen der Aufer- 
stehung gewinnt, ist vor Gregor so nicht anzutreffen.“ 


m Greg. Nyss., Op. hom. 16,9 u.ö. Vgl. dazu detailliert etwa Sibbele de Boer, De 
anthropologie van Gregorius van Nyssa, Assen 1968, 28-147. 
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lem die Geschlechtlichkeit. Zur göttlichen Natur des Menschen gehört 
die Vernunft und der freie Wille. Beides ist Voraussetzung dafür, Gutes 
zu tun, also gottgemäß zu handeln (gute Taten, die nicht das Ergebnis ei- 
ner reinen und vernünftigen Willensentscheidung sind, gelten Gregor 
zumeist nicht als Tugend). 

Die vermutlich nicht von Gregor stammenden Orationes in 
Gen. 1,26 erkennen auf Grund der Ebenbildlichkeitsformel in der Seele 
des Menschen ein Abbild der göttlichen Trinität, wobei z.B. yoxn, vots 
und Aóyos Vater, Sohn und Heiligem Geist entsprechen.” Sachlich 
steht dieser Text dem Denken Gregors insofern nahe, als auch Gregor 
die menschliche Natur immer in enger Entsprechung zum göttlichen 
Wesen sieht. Ein Sonderproblem stellt in diesem Zusammenhang die 
sogenannte physische Erlösungslehre beziehungsweise der Begriff der 
menschlichen Physis dar, auch wenn beides unsere Fragestellung nicht 
unmittelbar berührt. Seit dem 19. Jahrhundert hat man bemerkt, daß 
Gregor in bestimmten Texten von einer menschlichen Natur spricht, die 
„als solche" durch die Inkarnation ganz erlöst sei. Reinhard Hübner hat 
überzeugend nachgewiesen, daß diese Bemerkungen sehr stark vom 
jeweiligen Kontext abhängig sind, insbesondere von den Auseinander- 
setzungen mit Eunomius und Apollinaris.’*’ Bei der Diskussion trinitäts- 
theologischer, kosmologischer und soteriologischer Fragestellungen er- 
halt der Begriff ebenfalls jeweils ganz unterschiedliche Bedeutungen. 
Jüngst hat Johannes Zachhuber mit seiner Untersuchung des Physisbe- 
griffes in bestimmten Schriften Gregors diese Ergebnisse noch einmal 
im wesentlichen bestátigt.* In den mit der Kosmologie befaßten Ab- 
handlungen (insbesondere dem für uns wichtigen Text De opificio 16) 
hat nach Zachhuber der Physisbegriff im Gegensatz zu anderen Schriften 
eine relativ große Einheitlichkeit. Für unsere Fragestellung sind die fol- 
genden Beobachtungen von Interesse, auch wenn sie nach dem bereits 
Gesagten nicht überraschen dürften: 1. Den Menschen wird immer wie- 
der ein gemeinsam gleiches Wesen, genauer: eine „Homousie“ (,,We- 
senseinsheit“) unterstellt, wodurch „der Mensch“ als solcher und die Ge- 
meinsamkeiten der Menschen bei Gregor stárker in den Vordergrund 
treten als bei anderen Autoren. 2. Was den Menschen gemeinsam ist, ist 
ihre Verbindung zum Göttlichen, auch wenn diese bei Gregor meist nur 
den Charakter einer hóchst unvollkommenen Ableitung hat. Seine Exe- 
gese von Gen 1-2 und seine Anschauung von einer besonderen Stellung 


786 


Vgl. dazu Merki, óuoto ois Oe, 174f. 


AR Hübner, Die Einheit des Leibes Christi (mit umfassender Diskussion der älteren 


Lit). 


ZS Zachhuber, Human Nature. 
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des Menschen sind nur vor diesem Hintergrund zu verstehen, was frei- 
lich ganz mit der geistesgeschichtlichen Situation Gregors harmoniert. 


2. Exegetische Grundlagen 


Gregor von Nyssas Exegese von Gen 1,26f schließt nicht an die im 
vorausgegangenen 3. Jahrhundert fast üblich gewordene Art der Unter- 
scheidung von eixóv und öuotwoıs an." Stattdessen folgt er eher der 
Auslegung des Athanasius, deren Grundannahmen er teilt.” Bei Gregor 
findet sich eine Art Zwei-Phasen-Modell der Schópfung, aber er vermei- 


= Zum Begriff der Ebenbildlichkeit bei Gregor vgl. ausführlich de Boer, De 
anthropologie, 148-186. 
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Vgl. bereits Joseph Thomas Muckle, The Doctrine of St. Gregory of Nyssa on 
Man as the Image of God: MS 7 (1945) 55-84. S. außerdem Merki, opotwotc Oecd; Johann 
Baptist Schoemann, Gregor von Nyssas Anthropologie als Bildtheologie: Schol. 18 (1943) 
31-53.175-200. Inwieweit Gregor hier direkt von Athanasius abhängig ist, ist schwer zu 
entscheiden. Athanasius stand grundsätzlich in der alexandrinischen Tradition einer hier- 
archischen Anthropologie. Der Mensch bestand für ihn aus Körper und Seele, die in 
diesem Leben aneinander gebunden sind. Die Seele macht das Wesen des Menschen aus, 
sie ist unsterblich und zur Gotteserkenntnis fähig. Der menschliche Körper ist in diesem 
Leben aber mit einer Verfügungsgewalt über die Seele ausgestattet, die unter Umständen 
die Erkenntnis der Seele behindern kann (Ath., Gent. 33). Der Gedanke der Gott- 
angleichung durch diese Gotteserkenntnis ist bei ihm jedoch weniger stark entwickelt. 
Athanasius kannte vor allem keine explizite Unterscheidung zwischen ein und 
óuoíocis im Sinne der älteren Tradition. Überhaupt stand bei ihm das Streben des 
Menschen nach Angleichung an Gott im Hintergrund. S. dazu ausführlich Régis Bernard, 
L'Image de Dieu d'aprés saint Athanase, Theol(P) 25, Paris 1952. Gründe für dieses 
Ausscheiden aus der Tradition ebd., 27; Johann Baptist Schoemann, Eikon in den Schriften 
des hl. Athanasius: Schol. 16 (1941) 341, Anm. 52, sowie 349 („Athanasius gibt dem кот 
£ikóva und ко’ óuotooiv Gen 1,26 einunddieselbe Bedeutung‘); Hamman, Image de 
Dieu, 153-175. Stattdessen entwickelte er eine sehr komplexe Bildtheologie, die von der 
Frage nach der Denkmóglichkeit der Inkarnation Christi geleitet ist. Gott ist für Athanasius 
das Urbild, der Logos die eixav dieses Urbilds. Gott hat den Logos gezeugt, nicht so, wie 
ein Bauherr ein Haus baut, sondern wie ein Vater einen Sohn zeugt, der dem Vater dem 
Wesen nach gleicht und auch ähnliche Züge trägt (Ath., Ar. 3,26). Die athanasianische 
Autorschaft der dritten oratio wurde u.a. von Kannengiesser bestritten, was sich aber, 
soweit ich sehen kann, nicht durchgesetzt hat (s. Charles Kannengiesser, Le mystére pascal 
du Christ selon Athanase d'Alexandrie: RSR 63 [1975] 438). Die Welt jedoch und auch 
der Mensch wurden vom Vater durch den Logos geschaffen. Die ganze Schópfung kann 
Athanasius deshalb Aoyıköov nennen (Ath. Gent. 25,80-84), was ja eigentlich die 
traditionelle Vokabel zur Unterscheidung zwischen dem Menschen und der übrigen 
Schópfung ist, wie wir gesehen haben. An anderer Stelle unterscheidet er freilich doch den 
Menschen von den anderen Lebewesen, die dAoya Со sind (Ath., /nc. 101, vgl. 105B und 
116C sowie Ath., Ar. 3,26). Dieser scheinbare Widerspruch läßt sich auflösen, wenn man 
den Begriff der Gnade bei Athanasius in den Blick nimmt (dazu etwa Alfred Schindler, 
Art. Gnade B.IV. Patristische Literatur seit Irenáus: RAC 11 [1981] 397-400): Nicht auf 
Grund seiner eigenen Beschaffenheit kann der Mensch den Logos erkennen und damit 
Aoyıkös sein, sondern nur als Ergebnis des Gnadenhandelns Gottes. Dieses zeichnet ihn 
aber vor allen anderen Lebewesen aus. Nur für den Menschen ist der Logos in Jesus 
Christus Fleisch geworden. Die besondere Würde des Menschen, die Athanasius 
ausdrücklich betont, ist deshalb Ergebnis eines geschichtlichen Heilshandeln Gottes, nicht 
jedoch der Schöpfung oder einer irgendwie gearteten „Natur“ des Menschen. 
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det die Unterscheidung zwischen Bild und Ahnlichkeit, die in seinem 
Verständnis der Schöpfungsgeschichte keine Rolle spielt. Auch die Be- 
deutung des Sündenfalls tritt zurück. Stattdessen konzentriert er sich 
ganz auf den folgenden Vers 1,27LXX („Und Gott machte den Men- 
schen nach seinem Bild, nach dem Bild Gottes schuf er ihn. Und er 
machte den Menschen als Mann und als Frau“).””' In der Abhandlung 
De opificio hominis, die sich ausdrücklich als Ergänzung zum Hexa- 
emeron des kurz zuvor verstorbenen Basilios versteht, kommt Gregor zu 
dem Schluß, daß an dieser Stelle nicht ein, sondern zwei Schöpfungsakte 
gemeint sind. Zunächst erschuf Gott „den Menschen“ nach seinem 
Ebenbild. Ergebnis war ein ungeschlechtlicher „Prototyp Mensch“ (16 
прототолоу). Dieser ersten Schópfungshandlung folgte nun eine zweite, 
in der aus dem Prototyp und vollkommenen Abbild des Archetyps Got- 
tes durch das Hinzufügen der Geschlechtlichkeit die empirischen Men- 
schen wurden, wie sie bis heute existieren. Mit der Ausdifferenzierung 
in Mann und Frau wurde die menschliche фос1с um all jenes ergänzt, 
was auch die Natur der Tiere ausmacht.”” Nur so wird verständlich, 
warum Gott unkörperlich, ewig, rein, unveränderlich, nicht-leidend, frei 
von Leidenschaften (блоӨе) und sündenfrei sein kann, auf den Men- 
schen alles dies jedoch nicht zutrifft. Vor allem ist der Mensch ёрлаӨцс, 
also den Leidenschaften ausgesetzt, was seinen Grund insbesondere in 
seiner Geschlechtlichkeit hat. Hätte Gott nicht den Sündenfall voraus- 
gesehen, wäre dem Menschen die Fortpflanzung nach Art der Engel ge- 
schenkt worden. TT" Zunächst aber hatte Gott den Menschen nur mit der 
göttlichen Natur geschaffen (Gen 1,27a), die noch keine geschlechtliche 
Unterscheidung ermöglichte. Erst in einem zweiten Schritt (Gen 1,27b) 
kam es zu dieser Unterscheidung. ^" 

Das heißt jedoch nicht, daß der Mensch nicht an der göttlichen 
фос1є partizipiert, im Gegenteil. Die menschliche Natur wird vorgestellt 
als ein Mittleres (tò u£oov) aus tierischer Natur (бЛоүп kai ктпуф@бо 
$001c), auf die die Geschlechtlichkeit, Reproduktionsfähigkeit und die 
Leidenschaft des Menschen zurückgeht, und göttlicher Natur (deia Kat 
Gomudta фоо1с), der der Mensch seine Vernunft und seinen freien Wil- 
len verdankt. Gott ist darüber hinaus auch der Inbegriff alles Guten für 
Gregor, weshalb der Mensch über die góttlichen Anteile in seiner ei- 


791 x. n t \ E Y > A n AA $ E? 
LXX: кої enoinoev о Өє©с тоу йуӨролоу кот ғікоуа HEOD ENOINGEV отоу, 


Gpoev кої Du Exoinoev avtovs. Gen 1,27 LXX. 
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Zum Begriff der vos bei Gregor vgl. ausführlich Zachhuber, Human Nature. 


9» Greg. Nyss., Op. hom. 16f. Vgl. dazu noch Hübner, Die Einheit des Leibes 
Christi, 67-94. 


TM Zu möglichen Parallelen und Vorläufern der Idee von einer „doppelten Schöp- 


fung“ in antiker Philosophie, rabbinischem Schrifttum, bei Philo und in der Gnosis vgl. et- 
wa den Überblick bei Gerhard Delling, Art. Geschlechter: RAC 10 (1978) 780-803 (mit 
Quellen und Lit.). 
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genen фос1с auch Zugang zum Guten hat und sich für die Tugend ent- 
scheiden kann. Dies ist wohlgemerkt eine universale anthropologische 
Aussage, weshalb die Fähigkeit zur Tugend alle Menschen haben, und 
zwar wegen ihres Anteils an der göttlichen Natur. Die Verbindung von 
Rationalität und Tugend, die hier deutlich wird und auf ein Verständnis 
der Tugend als Form der Einsicht in das wahrhaft Gute hinausläuft, ist 
seit Sokrates in der antiken Ethik breit bezeugt.” Aristoteles ließ in 
seiner Ethik nur jene guten Handlungen als tugendhaft gelten, die ein 
Ergebnis freier rationaler Willensentscheidung sind. "^ Damit findet sich 
auch Aristotelisches in den wesentlichen göttlichen Bestandteilen der 
menschlichen Natur in Gregors Anthropologie wieder, was seinen 
Ansatz für den antiken Leser zweifelsohne attraktiv machte.” 
Schließlich trifft sich diese Vorstellung auch mit der stoischen Lehre 
vom rationalen Charakter der Tugenden, wie sie zum Beispiel von 
Seneca vertreten wurde." Dementsprechend ist es auch bei Gregor die 
Weisheit, welcher die Führung unter den Tugenden zukommt. Damit 
durchaus vereinbar ist es, daß im Sinne der platonischen Psychologie das 
Aoyıköv, der vernünftige Teil der Seele, innerhalb der Seele die Führung 
über das &rıdvuntixöv und das $vuosıöns zu übernehmen hat. "7 
Darüber hinaus enthált die Genesisauslegung Gregors noch ei- 
nen weiteren wichtigen Gedanken. Mit dem Prototyp, also dem Ergebnis 
des ersten Schópfungsaktes vor der Hinzufügung der Geschlechtlichkeit, 
wird in Op. hom. 16 Jesus Christus identifiziert, denn die Natur Christi 
sei eine vollkommene єікоу des Archetyps gewesen. Christus ist damit 
ebenso wie Gott unkórperlich, ewig (präexistent), rein, unveränderlich, 
nicht-leidend und frei von Leidenschaften (блоӨце) sowie sündenfrei. 
SchlieBlich versteht Gregor Gal 3,28 („мег ist weder Mann noch Frau“) 
als Beweis für die Ungeschlechtlichkeit Christi. Damit ist aber zugleich 
der Weg gewiesen für die einflußreich gewordene Tugendlehre Gregors: 
Geht man von einer solchen doppelten Anthropologie aus, nach der der 


bs Vgl. z.B. Pl., La. 198A-199C. 
796 Vgl. z.B. Arist., EN 1,1106B-1107A. 


97 Zur sokratisch-platonischen und aristotelischen Tugendlehre vgl. etwa Hans 


Krámer, Arete bei Platon und Aristoteles, AHAW.PH 1959/1960, Heidelberg 1959. In 
diesem Zusammenhang ist auch auf die zeitgenóssische Bedeutung des platonischen 
Timaios hingewiesen worden, auf die Gregor mit seinen Ausführungen zur Kosmologie 
ganz offensichtlich reagiert, ebenso wie übrigens spáter Nemesios von Emesa (s.u.). Auch 
der Timaios-Kommentar des Calcidius ist in diesem Zusammenhang zu sehen. Vgl. dazu 
Jan Hendrik Waszink, Studien zum Timaioskommentar des Calcidius, PhAnt 12, Leiden 
1964; ders., Art. Calcidius: JAC 15 (1972) 236-244. 

28 Zur stoischen Tugendlehre vgl. etwa Pohlenz, Stoa, 111-158; Colish, The Stoic 
Tradition I, 42-50. 


Vgl. z.B. Greg. Nyss., Op. hom. 156D. S. dazu Evangelos G. Konstantinou, Die 
Tugendlehre Gregors von Nyssa im Verhältnis zu der Antik-Philosophischen und Jüdisch- 
Christlichen Tradition, ÖC.NF 17, Würzburg 1966, 125-128. 
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Mensch Anteil hat an einer vergänglichen, sündhaften, von Leiden- 
schaften belasteten tierischen Natur und einer ewigen, guten, reinen und 
von allen Leidenschaften freien göttlichen Natur, so kann es nur das Ziel 
eines christlichen Lebens sein, sich ganz der wahren, göttlichen Natur im 
Menschen zu Ungunsten der tierischen hinzugeben. Ergebnis ist nach 
dem Vorbild Christi ein Leben in Askese, Keuschheit und Kontempla- 
tion zur Angleichung an Gott (önoiwoıs Geo) H! Am Ende steht eine 
nach den neutestamentlichen Vorgaben ausdrücklich als leiblich und 
seelisch verstandene Auferstehung des Menschen"?! und Wiederherstel- 
lung des Paradieses im Sinne von Gen 2.°” 


3. Würde und Rang des Menschen 


Gregor von Nyssa meint in seiner Abhandlung über die Erschaffung des 
Menschen, die pagane Philosophie sehe eine besondere Würde oder 
Erhabenheit des Menschen (neyaAodvia tod àvOponov) darin, daß der 
Mensch alle Elemente des Kosmos in sich vereine, also eine Art Mikro- 
kosmos darstelle: 


Wie klein und unwürdig im Blick auf die Würde des Menschen 
erscheinen einige der heidnischen Autoren, wenn sie die Menschheit 
mit dem Kosmos vergleichen und sie damit, wie sie glauben, erhöhen. 
Sie sagen nämlich, daß der Mensch ein Mikrokosmos ist, aus den 
Elementen in jeder Hinsicht zusammengesetzt. ^? 


Er widerspricht dieser Ansicht. Tatsächlich sei die ueyaAodvio tod 
дуӨролох in der Ebenbildlichkeit nach Gen 1,26f begründet; sie habe 
der Mensch allein Gott zu verdanken und sei nicht eine Folge irgend- 
welcher Atomstrukturen oder anderer ontologischer Kontingenzen. 
Während es noch bei Origenes die ontologisch vom Körper unter- 
schiedene Seele war, die dem Körper eine besondere „Würde“ zukom- 
men läßt, so erscheint nun bei Gregor der ganze Mensch mit einer he- 
rausgehobenen Würde ausgestattet: 


a Zur opotworc 0eó-Lehre bei Gregor im einzelnen vgl. Zachhuber, Human 


Nature; Hamman, Image de Dieu, 201-237; Merki, önolworg Өєб; Leys, L'image de Dieu. 
Heinrich Dórrie (Art. Gregor III [Gregor von Nyssa]: RAC 12 [1983] 892f) kommentiert 
die Übernahme des Opotwotc Hew-Begriffes durch Gregor folgendermaßen: „In der Frage 
der Ebenbildlichkeit des Menschen ist Gregor (man móchte sagen: handstreichartig) eine 


Annexion gelungen.“ 
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Vgl. die Anspielungen auf IThess 4 und die Auferstehungsdebatten des 2. Jh.s bei 
Greg. Nyss., Op. hom. 26. 
et Greg. Nyss., Op. hom. 20-22. 


808 ‘Qs шкрӣ тє кої Avddıa тїс tod àvOporovu реуолофоіос тфу E&WVEV tives 


ёфоутасетсоу, тў TPOS TOV кӧсцоу TODTOV OVYKPioEL HEYAADVOVTES, WS dovto, TÒ 
GvOpanivov. Paci yàp pikpóv Eivol кӧсџоу TOV буӨролоу, EK TÜV олту TH Tavti 
OTOLYELOV OvVEOTHKOTA. Greg. Nyss., Op. hom. 4 (РС 44,177D). 
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Die Ebenbildlichkeit mit der über alles herrschenden (göttlichen) Natur 
besteht in nichts anderem, als daß unsere Natur geradewegs als 
Königin geschaffen wurde. Denn so wie bei den Menschen 
gewöhnlicherweise die Verfertiger von Fürstenbildern die Form der 
Figur nachbilden und durch den Purpurmantel die königliche Würde 
versinnbildlichen—und man auch das Bild gewöhnlicherweise 
„König“ nennt, so wurde auch die menschliche Natur, als sie zur Herr- 
schaft über alles andere ausgestattet wurde, durch ihre Ähnlichkeit mit 
dem König des Alls als lebendiges Bild aufgestellt, das mit dem Urbild 
sowohl die Würde wie den Namen gemein hat. Zwar trägt sie keinen 
Purpur und tut nicht durch Szepter und Diadem ihre Würde kund— 
auch das Urbild tut das ja nicht mit solchen Dingen—, doch statt des 
Purpurmantels ist sie mit der Tugend bekleidet, was wohl von allen 
Gewändern das königlichste ist. Statt des Szepters stützt sie sich auf 
die Seligkeit der Unsterblichkeit, statt des königlichen Diadems ist sie 
mit der Krone der Gerechtigkeit geschmückt. So zeigt sie sich durch 
das alles durchaus mit der Würde des Kónigtums (ro me Baoıkeias 
a&tona) als getreue Nachahmung der urbildlichen Schönheit.°”* 


Die menschliche Natur (ў àvOpomnivn фоо1с) ist es, die bei ihrer Er- 
schaffung zu einer königlichen Herrschaft über alles andere ausgestattet 
wurde. Der Begriff der Seele wird in diesem Zusammenhang verwendet, 
um jenen Teil des Menschen theoretisch zu identifizieren, der zu autono- 
men sittlichen Entscheidungen fähig ist; diese „bekleiden“ die mensch- 
liche Natur, um deren besondere Würde auch äußerlich sichtbar zu 
machen. Begründet ist diese Würde jedoch nicht in einer ontologischen 
Verwandtschaft der Seele (oder gar des Menschen) mit Gott, sondern sie 
ist ein mit der Schöpfung verliehenes Gnadengeschenk Gottes, das der 
eigentlich niedrigen und unwürdigen Existenz des Menschen—so- 
zusagen durch „Adoption“ — einen Status verleiht, der ihr ontologisch ei- 
gentlich ganz und gar nicht eigen ist: 


Denn wenn die Gottesschau an Gutheit nicht zu überbieten ist, dann ist 
Sohn Gottes zu werden mehr als alles Glück. Denn welche Worte 
können ersonnen, welche Namen können erdacht werden, um das 
Gnadengeschenk einer solch  erhabenen Verheißung würdig 


804 PS , x, , , ONES , сл е, fi 
TO тїс Svvactevovors тфу лбутоу ф0сеос є1кбу@ үғуёсӨол, oùðèv ётербу 


Sony, ў ene BacıAlda Snuioupynenvar tv фосту. "Ослер yap Kata trjv àvOponivnv 
OvviPELav oi TOG ғікбуос TOV KPATOOVIWV KATAOKEVACOVTES, TOV TE ҳароктђро тўс 
Hopófjig бусџбссоутол, koi тї repıßoAn тїс лорфорідос̧ "iv Bacıkırnv бЁїоу 
ovunapaypddovol, кої AÉyetot KATH ovvýðerav Koi тү ғікфу, Васіле0с` OTH xoi n 
буӨроліуп ovoic, EELS TPOG THY бру GAAwv KOTEOKEVALETO, Sia тїс прос TOV 
Вос1Аё@ TOD лоутос оно1бтптос, оїбу тїс Éuyuxoc EiKdV dvEeotéOn, KOLV@VODGA TH 
@рўєтоло Kai тїс aSiac Kat TOD оубротос: où лорфоріёда TEPIKEUNLEVN, OVSE скўлтро 
кої б1їөбтшолт tv GEiav ETLONLOLVOVOA (ovdSé yap TO APXETUNOV £v TOVTOLG EoTiv), 
GAM дут\ uev tfjg GAoupyibos тђу брєтт\у nuóieouévn, © Sù лбутоу Baovukótatov 
EoOnudtwv ёст{у` @утї ёё TOD скўлтрох TH ракарібтпті тїс GBavactas Eperdouéevny’ 
буті бё то? Васко? ёлаёўнотос TH тђс б1колос®угс OTEHAVO KEKOOUNNEVN, Hote $10 
TAVTOV £v TO тїс Baoıketog Оё1®нот1 deikvvodaı Ov Axpıßeiag прос то бруётолоу 
KaAAog ӧрооӨғ1сау. Greg. Nyss., Op. hom. 4 (PG 44,136CD). 
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darzustellen? Welche Idee man auch im Geist umherwälzt, das 
Gemeinte geht deutlich dariiber hinaus. Wenn man das, was von der 
Verheißung dieser Seligpreisung vorgelegt wird, „gut“ oder „würdig“ 
(тїшоу) oder „erhaben“ nennt, so geht das Gemeinte über den Sinn 
dieser Worte noch hinaus: das Glück über das Gebet, das Geschenk 
über die Hoffnung, die Natur über die Gnade. Denn was ist der Mensch 
im Vergleich zum göttlichen Wesen? Von welchem der Heiligen soll 
ich Aussprüche anführen, um die Niedrigkeit des Menschen zu 
beleuchten? Nach Abraham ist er Staub und Asche,” nach Jesaja 
Heu, nach David nicht einmal Gras, sondern nur etwas dem Gras 
Ähnliches®”’—denn ersterer sagt wenigstens: „Alles Fleisch ist Heu“, 
letzterer aber: „Der Mensch ist wie Gras“ — nach dem Ekklesiastes 
„Eitelkeit“ 5° nach Paulus „Elend“.% ... Der Mensch steigt aus seiner 
eigenen Natur heraus: aus sterblich wird unsterblich, aus vergänglich 
unvergänglich und aus flüchtig ewig, aus dem Menschen wird kurz: 
Gott. Denn derjenige, der würdig erachtet wird, Gottes Sohn zu sein, 
wird in sich auf alle Fälle die Würde des Vaters tragen und wird Erbe 
aller väterlicher Güter. Welch große Güte des reichen Herrn! Welch 
Freigiebigkeit! Welch Großzügigkeit!' Welch  unsagbar große 
Gabenschätze! Aus Menschenliebe führt er die von der Sünde 
entwürdigte Natur nahezu zur Gleichwürdigkeit mit sich selbst." 


Durch diese „Adoption“ aus freien Stücken durch Gott ist der Mensch in 
der Lage, ethische Entscheidungen zu treffen, seine Vernunft und den 
freien Willen dazu zu gebrauchen. Beide unterscheiden den Menschen 
vom Tier. Interessanterweise möchte Gregor an dieser Stelle nicht 
zwischen einer menschlichen und einer tierischen Natur unterscheiden, 
sondern stattdessen nur zwischen der göttlichen und der tierischen Natur. 


2 Gen 18,27. 


306 Jes 40,6. 
801 Рѕ 36,2. 
80s Koh 1,2. 
id IKor 15,19. 


Se Ei үйр tò ideiv tov Өєду лер Port Ev т@ Grof оок £iyev, tò vióv үғуёсӨол 


Оғо? ÜnEp лӧсау EDKANPiaV лбутос EoTiv’ noia yàp рпибтоу nivoa, тїс £& 
óvouátov onuaota NG тпллкооътцс ExayyEAtas THY ёорейу тєрїдлүүєтол; “OnEp бу тїс 
breptabeis тїї Siavotg vonoN, ÜNEP EKEIVO лбутос ёстї TO ónAo0uevov: £àv йүоӨду ў 
тїшоу Ñ bwNAdV Ovoudoeng TO KOT TOV HAKAPLOUOV тотоу Ov Enayyeitag 
MPOKELMEVOV, NAEOV ў KATH tv ELOAOLV TOV OVOLATMV ёсті TO SNAODLEVOV' олер eoynv 
N ёлїтоўїо, олер EATISA то SGPOV, DTEP trjv фосту f| xópic. Ті ёстіу GvOporoc oc трос 
tiv Octav фосту крїубнєуос; Tivos eino TOV бүіоу фоуђу, Au йс eevteriCetar tò 
GvOparnivov; Kata tov “ABpadu үй koi олоёос, Kom tov 'Hootov Ортос, Kata тоу 
Aapió о®ёё уортос, GAM ёо1к©с xópto. 'O Lev yàp A€yer, Пасо cóp& xóptoc: о®тос ёё 
ono: "“AvOpmnos osi YOptOs Kata тоу "ExKAnoLaoTI uotoiótnc, Kara тоу ITa0Aov 
toAouropia ... ExBaiver tv Eavrod фос1у ó буӨропос, @Ө@уотос ёк Өутүто®, Koi £6 
ENLKTPOV AKNPATOG, Kat £& ёфпиёрох ótótoc, koi то бЛоу Өєос EF йуӨр®лоъ үтуоиєуос. 
‘O yap Өєо% vióc үғуёсӨол д&100ғіс̧, £&ci т@утос £v EAVTO то? толрос то GELOPO, кої 
пбутоу үіуєтол TOV TOTPLKOV åyaððv KANPOVOLOS @ тїс HEYAAOÖWPEAG TOD TAOVOLOV 
deondtov' @ тїс ллатғіос TOAGUNS @ тїс ueyóAng xetpóg "(xa TOV блторртүтоу 
Өтүсол›р@у tà yapiouata! Еіс tò бцӧтшоу EavTd oxedov тђу GE Guaptias бтшоӨғ1сау 
фосту оло фіЛоуӨроліос dyer. Greg. Nyss., Or. 7 de beatid. (GNO 7/2, 149,14—151,23). 


182 VIERTES KAPITEL 


Die menschliche Natur ist eine Mischung aus beidem, aus göttlicher und 
tierischer dboıs. Wie bei Gregors Auslegung von Gen 1 zu sehen war, 
ist ein Merkmal der tierischen Natur die Geschlechtlichkeit, die der 
Mensch im zweiten Schöpfungsakt verliehen bekam. Durch den ersten 
Schöpfungsakt mit der Verleihung der Ebenbildlichkeit ist der Mensch 
aber trotz dieser Gemeinsamkeit schon grundsätzlich von allen Tieren 
unterschieden, und er darf deshalb nicht mit „Schnake und Maus“ 
(kóvoy Kai uc) verglichen werden.*!! 

Gregor war bewußt, daß diese Anthropologie und ihre Folgen 
im Gegensatz zur paganen Philosophie standen. Während jene die 
besondere Würde des Menschen (ueyaAodvia tot AVOP@TOLV) aus seiner 
Zusammensetzung aller Elemente des Kosmos abzuleiten versuchte, 12 
hatte der Mensch für Gregor—im Gegensatz zu den Tieren!—seine 
Würde allein Gott zu verdanken. Diese Wiirde—er verwendet in diesem 
Zusammenhang auch die Begriffe тит? und ó£ta? — bezieht sich auf 
den ganzen Menschen, jeder Teil von ihm ist ,gleichwürdig* 
(óuótuioc). ? Um ihr gerecht zu werden, sei es jedoch notwendig, der 
eikov Gottes im Menschen Raum zu geben, um sich von der Existenz 
von Nagetieren und Insekten zu unterscheiden und soweit wie móglich 
der Existenz Christi „anzugleichen“, womit er wiederum einen Begriff 
der platonischen Ethik bemüht." ^ Der Gedanke der Angleichung an das 
Góttliche ist für Gregor schlicht Beweis dafür, daf christliche (Gen 
1,26LXX) und heidnische Weisheit (Pl., Tht. 176) den gleichen, wahren 
Sinn enthalten, und verstärkt lediglich die Plausibilität der christlich in- 
terpretierten Vervollkommnungsethik.* 


Johannes Chrysostomos 

Johannes Chrysostomos (354-407) war zwar einer der produktivsten 
christlichen Schriftsteller der Antike überhaupt, beschäftigte sich aber 
bewußt wenig mit spekulativen theologischen und anthropologischen 
Fragen; so behauptet er es zumindest selbst HI? Stattdessen wurde er als 
Prediger berühmt, der in seinen Homilien und Kommentaren zu bibli- 
schen Texten vor dem Hintergrund der orthodoxen Theologie seiner Zeit 
Antworten auf die Fragen aus dem Alltag seiner christlichen Gemeinden 


n Greg. Nyss., Op. hom. 16,1. 

SH Greg. Nyss., Op. hom. 16,1. 

ge Greg. Nyss., Or. catechet. magn. 28. 
aM Greg. Nyss., Op. hom. 16. 


Greg. Nyss., Or. catechet. magn. 28. 

MS PL, Tht. 176 u.ó. 

ч 7.В. in Greg. Nyss., Prof. Chr. 8,1,136-138. 
Ke Chrys., Hom. 4 in Ioh (CPG 4425). 
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formulierte. Diese Anweisungen machten ihn zu einem der aner- 
kanntesten Autoritäten der östlichen Christenheit.'” Deshalb ist seine 
Anthropologie aus diesen Texten einerseits nicht einfach zu erheben, 
auch wenn bei einem genaueren Blick erstaunlich viele anthropologische 
Aussagen en passant in seinen Schriften zu entdecken sind. Andererseits 
reflektieren sie sehr zuverlässig das, was ganz offensichtlich anthropolo- 
gisch in der christlichen Theologie am Ausgang des 4. Jahrhunderts kon- 
sensfähig war. 


1. Der Körper als Werkzeug Gottes und Tempel der Seele 


Chrysostomos’ Aussagen über den Menschen sind bis hin zu kleinen 
medizinischen Feinheiten sehr detailliert.? Der Mensch besteht aus 
Körper und yvyń, die dem Körper von Gott eingehaucht wird” und ihn 
beim Tod durch den Mund wieder verläßt.” Es ist die Seele, die nach 
dem Tod an einen besonderen Ort gebracht wird und dort das jüngste 
Gericht abwartet.””° Allerdings nimmt Chrysostomos auch die Vor- 
stellung vom Menschen als Geschöpf ernst: Der Mensch, Körper wie 
Seele, ist von Gott geschaffen und mit bestimmten Kennzeichen aus- 
gestattet. Weder der Mensch noch die Seele ist jedoch eine Emanation 
Gottes: 


Denn [Gott] hat [die Seele] nicht sterblich geschaffen, sondern 
gestattet, daß sie unsterblich ist. Er hat nämlich bewirkt, daß sie der 
Vergeßlichkeit, der Unwissenheit, der Trauer und den Sorgen 
unterworfen sein soll, und das hat er getan, damit sie nicht, wenn sie 
auf ihren früheren Adel zurückblicke, von sich eine höhere Meinung 
fasse, als ihrer jetzigen Würde (a€ta) gebührt. Denn wenn sogar unter 
diesen Verhältnissen manche sich zu behaupten erkühnen, sie seien ein 
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Vgl. z.B. allgemein Pauline Allen/Wendy Mayer, John Chrysostom, The Early 
Church Fathers, London 2000; Brändle, Johannes Chrysostomus; ders., Matth. 25,31-46 
im Werk des Johannes Chrysostomos; John Norman Davidson Kelly, Golden Mouth. The 
Story of John Chrysostom— Ascetic, Preacher, Bishop, London 1995; Adolf Martin Ritter, 
John Chrysostom as an Interpreter of Pauline Social Ethics: William S. Babcock (Hg.), 
Paul and the Legacies of Paul, Dallas 1990, 183-192.360-369; ders., Charisma; Rudolf 
Brändle, Matth. 25,31-46 im Werk des Johannes Chrysostomos. Ein Beitrag zur 
Auslegungsgeschichte und zur Erforschung der Ethik der griechischen Kirche um die 
Wende vom 4. zum 5. Jahrhundert, BGBE 22, Tiibingen 1979; Stephan Verosta, 
Johannes Chrysostomos. Staatsphilosoph und Geschichtstheologe, Graz 1960 (zur 
Anthropologie insbes. 35-128). Weitere Lit. bei Rudolf Brindle, Art. Johannes 
Chrysostomos: КАС 18 (1998) 426-503; Jean-Marie Leroux, Art. Johannes 
Chrysostomos: TRE 17 (1988) 118-127; Douglas Clyde Burger, A Complete Bibliography 
of the Scholarship on the Life and Works of Saint John Chrysostom, Evanston 1964. 


ee Vgl. die ausführliche Rekonstruktion bei Ulrike Bachmann, Medizinisches in den 


Schriften des griechischen Kirchenvaters Johannes Chrysostomos, Diss. Düsseldorf 1984, 
34-42. 


= Chrys., In Ioh. hom. 56,2 (CPG 4425). 
> Chrys., Ad Theodor. laps. 1,5f (CPG 4305). 
ps Chrys., In Matth. hom. 28,3 (CPG 4424). 
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Teilchen der Gottheit: Wie weit würden nicht solche Leute in ihrem 
Wahnsinn gekommen sein, wenn [die Seele] diesen Wandlungen nicht 
unterláge?*^^ 


Diese Auffassung vom Menschen als Geschópf ist für Chrysostomos 
Grundlage seines Theologieverstándnisses, das ganz wesentlich auf der 
Ethik basiert, wie noch zu sehen sein wird. Trotz dieser Kritik an der 
neuplatonischen Seelenlehre”” teilt er doch im wesentlichen das 
anthropologische Schema Platons. Die Seele hat auch bei ihm einen 
eindeutig höheren Wert als der Leib und ist unsterblich.” Wenn er An- 
weisungen für ein gutes Leben gibt, dann spricht er gerne von der „Tu- 
gend der Seele“ (ù тїс yoxs aperh)” . Dennoch ist der Leib mit Hoch- 
achtung zu behandeln, die aber das Augenmerk nicht von der Rettung 
der Seele ablenken sollte.’ Die früher Chrysostomos zugeschriebene 
interpretierende Wiedergabe von IKor 6,19 (vaög tod aytov 
mvevuatoc), der Leib sei „Tempel“ der Seele, stammt vermutlich nicht 
von ihm selbst, sie paßt dennoch gut.” Gott ist immerhin der Schöpfer 
des Leibes, der deshalb nichts Unreines oder Schlechtes sein kann D 
Um die Konsequenz dieser Aussage richtig zu verstehen, muf) man 
den Charakter der meisten seiner Schriften genauer erwägen. Seine 
zahlreichen seelsorgerlichen und exegetischen Texte befassen sich 
háufig mit Alltagsproblemen des Menschen und seiner antiken Kultur, 
deren chrysostomische Lósung mógliche Konsequenzen dieser Anthro- 
pologie offenlegen. Deshalb geht Chrysostomos ausdrücklich auf die 
antiken Reinheits- und Unreinheitsvorstellungen ein, wenn er bei- 


SS Ovnmv цёу үйр оок Enotnoev, GAA' бфўкеу GOdvatov eivor Ann бё xoi 


Gyvoia xai àO8vuto кої фроутісту oreo0uvov олуттуу KATECKEDAOE’ кої TODTO ENOLNOEV, 
iva un трос тђу oiketav eoyéveiav 180000, uetGova тўс оікеіос aEtac Evvorav Aópn. Ei 
yàp кої TOVTOV бутоу £tóAumoóv TIVES eineiv, OTL тўс о0сіос ёсті TOD Oeo: si кої 
tovtov @лї\лөкто THv лоӨфу, лоо o Gv nAdov ovTOL роміос; Chrys. Ad popul. 
Antioch. 11,2 (CPG 4330; PG 49,122,15-22; Übers. nach Valentin Thalhofer, BKV' 
2,228). 

> Vgl. dazu noch Chrys., Hom. in Ioh. 2,2f (CPG 4425). 

$8 Chrys., Hom. in Matth. 14,4 (CPG 4424) u.ö. 

"3 Chrys., Hom. in Eph. 21 (CPG 4431; PG 62, 154,46). S.u. 


E Chrys., Hom. in Gen. 13, 34 (CPG 4409), und Chrys., Ad popul. Antioch. 8,3 
(CPG 4330). 

3 Ps.-Chrys. De remissione peccatorum (CPG 4629, PG 60,764). Von einer 
chrysostomischen Urheberschaft geht noch Bachmann, Medizinisches, aus. Vermutlich 
stammt der Text von dem Bischof Severian von Gabala (nach 400). Vgl. dazu Karl-Heinz 
Uthemann, Art. Severian von Gabala: BBKL 9 (1995) 1487-1504; Sever J. Voicu, 
Trentatré omelie pseudocrisostomiche е il loro autore. Attivita, pubblicazioni е notizie. 
Indice terminologico. Indice dei nomi: Antonio Lamarra/Lidiea Procesi Xella (Hg.), 
Lexicon philosophicum. Quaderni di terminologia filosofica е storia delle idee 2 (1986) 
73-141. Zur Formel vom Körper als dem Gefängnis der Seele s.o. und Kap. 2, außerdem 
Courcelle, Käfig der Seele; ders., Gefängnis der Seele; ders., Grab der Seele. 


x Chrys., Hom. in Phil. 3, 10,2 (CPG 4432). 
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spielsweise die Körpersäfte Schleim, Galle und Schweiß erwähnt, die 
den Menschen konstitutieren: 


Denn die Grundlage dieser Schönheit (des menschlichen Körpers) ist 
nichts als Schleim und Blut und Ausfluß und Galle und der Saft aus 
zerkautem Essen. Aus diesen Dingen nämlich werden die Augen und 
die Wangen und alles übrige gewässert; und wenn sie jene 
Bewässerung nicht täglich vom Magen empfangen und etwas von der 
Leber hinaufgeschickt wird, dann fällt die Haut über Gebühr ein und 
die Augen ermatten, und sogleich verschwindet die Blüte der 
Erscheinung. So daß, wenn du überlegst, was innen hinter den schönen 
Augen liegt, was wirklich unter der schöngeformten Nase und dem 
Mund und den Wangen verborgen ist, du sagen wirst, daß die 
Wohlgestalt des Körpers nichts anderes ist als ein weißgetünchtes 
Grab." Innen ist es voll derartiger Unreinheit.*? 


Wie wir gesehen haben, waren körperliche Ausscheidungen fast 
allgemein mit Unreinheit assoziiert, insbesondere Schleim, Galle und 
Schweiß. Wird damit der menschliche Körper nicht doch als unrein 
abgewertet? Tatsächlich bezeichnet Chrysostomus diese Unreinheiten 
nicht als dem Körper wesentliche Dinge, sondern als Zeichen seiner 
Verweslichkeit, 5? für die letzten Endes auch Gott die Verantwortung 
trágt."^ An anderer Stelle verbindet er diese Zeichen körperlicher Un- 
reinheit mit unchristlicher ethischer Verwerflichkeit: 


So daß der Körper, wenn er unablässig fett gemacht wird, das 
Vernünftige mit groBer Fettheit umgibt. Aber die Toten, sagt man, 
verrotten und verderben, und von ihnen sondern sich viele 
Ausscheidungen"? ab. So ist bei der Schwelgerin zu beobachten 


M Vgl. Mt 23,27 (kein wórtl. Zit.). 

Ge H рёу yàp tovtov tod KdAAOUSG олботосіс OVSEV Étepóv otv ў OAEYLA кої 
aipa xoi peua Kai XoAN Kai трофӯӣс dtauaondeiong ҳолос. Tovto1g үйр Kai oi 
офдолпої xoi o TOPELa кої tà Aovına лбуто брёєтол, кбу итү KO! ёкботпу nuépov 
SéEnto thy Apdelav ёкеіүпу бло тїс үпстрӧс̧ кої TOD natos @муїо®са@у, TOD ёёрџатос 
napà TO TPOGT|KOV ®ф1б@уоутос, TOV TE ӧфдолифу KOLADLVOLEVOV, EDBEWS N ласа тўс 
OWES Gdintator dpa. “Qore dv Evvorong тї HEV TOV колду Evdov ANÖKELTOL 
офболифу, ті Sai тїс EvBEiAG Pivdc, тї Sai TOD стонотос koi тфу naperðv, ODSEV 
ётєроу ў тбфоу KEKOVLOLLEVOV EVOL $üjoeig TOD GHLATOS THY eonopótav: Tooadıng 
Ev8ov AKadapotag ёсті рест. Chrys., Ad Theodor. laps. 14 (CPG 4305; SC 117, 164,61- 
166,72). Vgl. Chrys., De resur. mort. 7 (CPG 4340); Chrys., Ad popul. Antioch. 10,2 (CPG 
4330); Chrys., De angusta porta 2 (CPG 4527); Asterius Hom., Hom. 1 in Ps 4, 18 (z.St. 
Wolfram Kinzig, Asterius. Psalmenhomilien, eingel., übers. und komm., BGL 56, Stuttgart 
2002, 151). Zur paganen Motivgeschichte dieser Diatribe vgl. noch Knecht, Gregor von 
Nazianz. Gegen die Putzsucht, 39-55. 


= Chrys., De resur. mort. 7 (CPG 4340). 
= Chrys., In I Gen. hom. 10,3 (CPG 4409). 


= rop meint in der Frühzeit der Lit. (Homer) das Gótterblut und wird häufig 


synonym mit ойша gebraucht. Später bezeichnet iyóp spezifisch den wäßrigen Teil des 
Blutes und gilt als „ипгеше“ Aussonderung (nur Blut, das durch eine genau geregelte und 
rituelle kontrollierte Opferhandlung vergossen wird, kann kultisch „rein“ sein, alle anderen 
Körperausscheidungen gelten in der Antike als unrein). Wenn hier die Toten als op 
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Ausfluß, Schleimfluß, Кое, Schlucken, Speien, Erbrechen (die 
übrigen Dinge, die zu unanständig zum Aussprechen sind, übergehe 
ich nämlich). Denn dergestalt ist die Tyrannei der Schwelgerei, daß sie 
einen dazu bringt, solche Dinge selbst zu ertragen, die wir es nicht 
aushalten auszusprechen. ®® 


Unreinheit wird also mit einem ethisch verfehlten Lebenswandel 
verbunden, körperliche Unreinheit, durch Körperausscheidungen 
konkretisiert,” wird ethisiert. Auf den ersten Blick wertet Chry- 
sostomos damit hier den menschlichen Körper ab, und in der Tat darf 
man die Schroffheit dieser Worte für antike Ohren nicht unterbewerten. 
Chrysostomos wertet jedoch an anderer Stelle immer wieder selbst die 
Relevanz der antiken Unreinheitsvorstellungen ab und ersetzt sie—wie 
andere Kirchenväter auch—durch eine neue, ethisch gewendete Sicht 
von Reinheit und Unreinheit."* Auch wenn es keinen Zweifel gibt, daß 
der Kórper hierarchisch unter der Seele steht, so liegt doch die Pointe 
dieser Texte nicht in der Abwertung des Kórpers, sondern in der 
Aufforderung zur ethisch verantworteten Tat. 

Auf der gleichen Linie liegt seine Einstellung zu den 
Krankheiten des menschlichen Kórpers."? Nicht nur seine tendenziell 
vorhandene Unterordnung des Kórpers unter die Seele ist Grund für die 
weniger negative Betrachtung der Krankheit. ? Denn ein gottgefälliges 
Leben ist auch mit einem schwachen und kränklichen Körper mög- 
lich."^' Krankheit (und Armut) sind letztlich Adiaphora. 

Gerade seine Stellung zur Krankheit verdeutlicht die 
Grundrichtung seiner anthropologischen Äußerungen: In der konkreten 
Betrachtung des menschlichen Körpers und seiner Krankheiten folgt er 
den antiken medizinischen Parametern von Trockenheit, Hitze, Feuch- 


aussondernd gefaßt werden, ist damit gleichzeitig der Grund für die allgemeine Sicht der 
Toten als unrein impliziert. Vgl. Heinrich Dórrie, Art. ixóp: KP 3 (1979) 1333; Johannes 
Zwicker, Art. Ichor: PRE 17 (1914) 830. Zum gesamten Douglas, Reinheit und 
Gefährdung. 


a ovTM kai TO OGuG, EneLdav Аллоїйутүгол ODLVEXHs, NOAA EIKÖG THY noy otto 


перікеїісӨол. AAX oi тєӨуєФтєс, фпсі, ођлоутол koi бїофӨє1роутол, xoi MOADS dm 
Goy (pp tappet. Oto xai Eni tfjg oeren ёстіу LdELV то pedua, TO фАёүно, 
кӧробо, Lut, Zero, Epvyat tà yàp GAAG, à koi aioypóv eineiv, roptnut. Tocavtn 
үйр тўс трофӯс N тороууіс, OTL à umdE einetv Avexöneda, vata notet ADIOS DOHEEM, 
Chrys., Hom. in ITim. 13 (CPG 4436; PG 62,568,60-569,7). 

Te Der Zusammenhang zwischen Kórperausscheidungen und 
Unreinheitsvorstellungen ist auch Grundlage für die Unreinheitsanalysen bei Douglas, 
Reinheit und Geführdung. 

= Volp, Tod und Ritual, 247-263. 
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Zum Problem insgesamt vgl. die in Kap. 5.2 aufgeführte Lit. 


“0 Anders Bachmann, Medizinisches, 37, fiir die sich darin lediglich eine konsequent 


durchgeführte Leibfeindlichkeit äußert. 
e Chrys., Ad popul. Antioch. 1,4 (CPG 4330). 
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tigkeit und Kälte.” Unmäßigkeit im Essen und Trinken gelten ihm als 


Hauptursache von Krankheiten, der „Leib des Schwelgers* sei deshalb 
von üblen Säften, von Schleim und Galle, von verdorbenem Blut und 
fauler Flüssigkeit überfüllt." Damit legt Chrysostomos als Erklärung 
der Krankheit schuldhaftes Verhalten nahe. Dieser Ansatz wird an 
anderer Stelle ganz grundsätzlich formuliert: 


Wenn die Hauptsache, der Tod selbst, in der Sünde seine Wurzel und 
seinen Ursprung hat, so ist dies noch viel cher bei der Mehrzahl der 
Krankheiten der Fall. Von der Sünde kommt es ja auch her, daß wir 
überhaupt leidensfähig sind DI! 


Mit der „Sünde“ ist einerseits die Ursünde gemeint, die Ursprung für 
menschliche Sterblichkeit und das menschliche Leiden ist. An anderer 
Stelle kann Chrysostomos aber auch immer wieder einzelne Folge- 
sünden als mit dem Leiden und der Krankheit ursächlich verbunden auf- 
fassen, ? wie es ja auch Jesus in Joh 5,14 tut, der selbst en passant die 
Sünde als Ursache für die Krankheit des Gelähmten bezeichnet. In der 
Tat wird im Neuen Testament an vielen Stellen der alttestamentliche und 
frühe jüdische Tun-Ergehen-Zusammenhang von Sünde und Krankheit 
weitergeführt, auch wenn es insbesondere in apokalyptischen Texten 
schon in neutestamentlicher Zeit Kritik daran gab.” Jedenfalls ist 
Chrysostomos überzeugt, daß Krankheit als von Gott für übermäßige 


M „Denn unser kleiner und unansehnlicher Körper besteht auch aus vier Elementen, 


und zwar aus einem heifen: dem Blut; aus einem trockenen: der gelblichen Galle; aus 
einem feuchten: dem Schleim; aus einem kalten: der schwarzen Galle.“ Koi yàp tò сро 
TO NHETEPOV TO Bpox TODTO кої кроу EK TETTÜPWV ovvéotnke OTOLYELOV, HEPLOD HEV 
TOD оїнотос, Enpod ёё тўс xos тїс avañs: Kai bypod рёу то? ф\ёүцотос̧, yvypo бё 
Ths HEAGIVNS XoAng. Chrys., Ad popul. Antioch. 10,2 (CPG 4330; PG 49,113,7-12; Übers. 
nach Valentin Thalhofer, BKV' 2,208). 

vi Chrys., Hom. in IICor. (CPG 4429). 

н Ei yàp tò к=єфблолоу, aùtòc о Өбуотос, ¿E Guaptiag éoxe tmv рібау кої mv 
отоӨесту, TOAAD LAAAOV xoi тфу voonuótov tà TOAAG ёлєї xoi ATO TO naOntoUc eivor 
ибс Exeidev yéyovev. Chrys., Hom. in Mt. 27,2 (CPG 4424, РС 57,345,47-51). 

= Chrys., De paenitentia hom. 7,6 (CPG 4333); Chrys., Hom. in ICor. 28,2 (CPG 
4428). 


6 Vgl. etwa Lev 26,14-16; Ош 28,15.21f; UChr 21,15.18f; Jes 38,17; Ps 31,11; 
90,8f; 107,17-20; Joh 5,14; Rom 6,23; IKor 11,29f; Jak 5,15f. S. dazu Reinhard von 
Bendemann/Josef N. Neumann, Krankheit und Gesundheit/Lebenserwartung: NTAK 2 
(2005) 69: „Neben ... Joh 9,1-7(8-41), wo Jesus den kausalen Zusammenhang von 
angeborener Blindheit und Sünde der Vorfahren unterbricht (mit der Konsequenz, dass 
die Blindheitsaussage metaphorisch auf die jüdischen Opponenten übertragen wird), und 
Lk 13, 1-5, wo der Aspekt des Schuldaufweises leitend ist, findet sich der stärkste 
Rückhalt für eine Überwindung des Tun-Ergehen-Zusammenhangs in Ansätzen 
apokalyptischer Weltsicht (vgl. Jes 25,8; äthHen 5,8f; 25,6f; 91,15-17; 96,3; syrBar 
73,1-3.7, 4Esr 7,21-34; 8,52-54; SibOr III 367-380; PsPhilon, Lib.Ant. 3,10; IKor 15,55; 
Apk 21,4)“. Vgl. dazu ausführlich etwa Darrel W. Amundsen/Gary B. Ferngren, The 
Early Christian Tradition: Ronald L. Numbers/Darrel W. Amundsen (Hg.), Caring and 
Curing. Health and Medicine in the Western Religious Traditions, Baltimore 1998, 40-64. 
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Sünden gesandt angesehen werden kann.**’ Möglich wird diese Sicht, 


die bereits zu seiner Zeit „unmodern“ war‘ und für uns heute sicher 
theologisch nicht akzeptabel erscheint, durch seine dichotome 
Anthropologie: Die Seele wird eben durch die Krankheit nicht betroffen, 
nur der Körper, also der unbedeutendere Teil des Menschen ist affiziert 
und soll so den besseren Teil zu einem sündenfreien Leben anleiten. 
Damit entfernt er sich von den neutestamentlichen Vorgaben, denn dort 
ist häufig von geistigen Größen (nveöuo) die Rede, die Krankheit und 
Behinderung ausmachen.” Wenn Chrysostomos die verbreitete 
Metapher von Christus als Arzt” verwendet, dann macht er zugleich 
klar, daß dieser ein Arzt ausschließlich für die Seele und nicht für 
körperliche Gebrechen ist.°! Da es sich bei dem „Strafhandeln“ Gottes 
für Chrysostomos um eine Erziehungsmaßnahme handelt, fordert er 
keine Ausgrenzung der Kranken, sondern eine soziale, diakonische und 
katechetische Versorgung der so Erkrankten durch die christlichen 
Gemeinden." 

Grundlage dieser Ausführungen zur Krankheit ist ein dicho- 
tomes Menschenbild, wie wir es bereits kennengelernt haben. Aber nicht 
eine Vernachlässigung des Körpers und des Körperlichen ist seine 
Konsequenz, denn seine Predigten beschäftigen sich ja gerade mit großer 
Liebe zum Detail mit dem Körper und seinen Schwierigkeiten im 
täglichen Leben. Er sagt ausdrücklich, daß die christliche Lehre sich 
nicht nur auf die Seele richtet, sondern auch und gerade den 
menschlichen Körper im Blick hat.”°° Das durch den Dualismus von 
Körper und Seele gestellte Problem beantwortet Chrysostomos deshalb 
nicht durch eine abstrakt-theoretische anthropologische Lösung, sondern 
durch einen ethischen Ansatz. Der Körper ist zwar schön geschaffen, 
aber Ort von (gottgewollter) Unreinheit und Krankheit, die den Men- 
schen zu einem besseren christlichen Leben anhalten sollen. Er ist damit 


d Chrys., In Ioh. hom. 38 (CPG 4425). 

idi Clem. Al., Paed. 1,81,3; Aug., In Ioh. tract. 7,12. Anders lassen sich auch die 
großen Anstrengungen christlicher Krankenpflege kaum erklären, die etwa z.Zt. des Julian 
in eine fruchtbare Konkurrenz zu ähnlichen paganen Unternehmungen traten. Vgl. dazu 
Fridolf Kudlien, Art. Gesundheit: RAC 10 (1978) 902-945; Rudolf Herzog, Art. Arzt: 
RAC 1 (1950) 720-724. 

ы Lk 4,33; Mk 7,25; vgl. Lk 8,27.29; Apk 16,13f; Apk 18,2. 

850 Vgl. dazu nur etwa Adolf von Harnack, Die Mission und Ausbreitung des 
Christentums in den ersten drei Jahrhunderten, 4. Aufl. Leipzig 1924, 129-150 (mit 
Quellen). 


a Chrys., In Gen. 4 hom. 20,3 (CPG 4409). Vgl. zur Problematik dieses Ausdrucks 
etwa Karl Heinrich Rengstorf, Die Anfänge der Auseinandersetzung zwischen 
Christusglaube und Asklepiosfrömmigkeit, SGFWM 30, Münster 1953, 9.15; Franz Joseph 
Délger, Der Heiland: AuC’ 6 (1950) 241-272; Harnack, Mission, 136 u.ö. 


= Chrys., Hom. in Mt. 69,2 (CPG 4424). 
o Chrys., In Ioh. hom. 2,5 (CPG 4425). 
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nicht nur Wohnung der Seele, sondern Gottes Werkzeug in seinem Bund 
mit dem Menschen H" Dies macht auch der chrysostomische Umgang 
mit dem Begriff der Ebenbildlichkeit deutlich. 


2. Exegetische Grundlagen 


Chrysostomos verwendet den Begriff des Ebenbildes auf drei 
verschiedene Arten: Zum einen ist Jesus Christus Ebenbild des Vaters, 
womit dessen Wesensgleichheit mit Gott ausgedrückt wird, so etwa in 
der Auslegung von Joh 14,9 („Wer mich sieht, sieht den Маїег“).°? 

Zum anderen ist es Aufgabe der Christen, Gott und Christus 
ähnlich zu werden, ganz so, wie es der östlichen Homoiosisethik 
entspricht. Es ist Aufgabe der Christen, ihre Kinder so zu erziehen, daß 
auch ihre Seele Gott immer ähnlicher wird: 


Bereiten wir daher die Kinder derart vor, daß sie allem widerstehen 
können und sich durch keinen Angriff aus der Fassung bringen lassen; 
erziehen wir sie in der Zucht und Ermahnung des Herrn, und reicher 
Lohn wird unser dafür warten. Wenn nämlich Künstler dafür, daß sie 
die Statue eines Königs fertigen oder sein Porträt malen, so hohe Ehre 
genießen: werden dann nicht wir dafür, daß wir das Ebenbild des 
himmlischen Königs so schön darstellen—denn der Mensch ist das 
Ebenbild Gottes—, unendliche Seligkeit genießen, vorausgesetzt, daß 
wir es entsprechend ähnlich gestalten? Diese Ähnlichkeit aber besteht 
in der Tugend der Seele: wenn wir die Kinder so erziehen, daß sie gut 
sind, daß sie nicht in Zorn geraten, daß sie des erlittenen Unrechtes 
nicht gedenken—lauter göttliche Eigenschaften—, wenn wir sie 
erziehen zur Wohltätigkeit, zur Menschenfreundlichkeit, zur 
Nichtachtung alles Vergänglichen.°°° 


es Zur Sozialethik des Johannes Chrysostomos vgl. Rudolf Brändle, Jean 
Chrysostome. L'importance de Matth. 25,31-46 pour son éthique: VigChr 31 (1977) 47- 
52; ders., Matth. 25 (zur Ebenbildlichkeit s. 243f); ders., Zur Interpretation von Matth. 
25,31-46 im Mattháuskommentar des Origenes: ThZ 36 (1980) 17-25. 


er Chrys., Hom. in Ioh. 74 (CPG 4425; PG 59,399f) u.ö. Chrys. verwendet die 
Wörter лротӧтокос, ҳорактўр und ғікоу für Christus zuweilen nahezu synonym: Chrys., 
Hom. in Ioh. 7,1 (CPG 4425; PG 59,64,19) und Chrys., Hom. in Ioh. 66,3 (CPG 4425; PG 
59,368,62). Weitere Stellen bei Stanislaw Wlodarczyk, L’image de Dieu dans 
l'anthropologie de Jean Chrysostome. Excerpta ex dissertatione ad Lauream, Univ. Pontif. 
Gregoriana, Rom 1973. 


= Toto?touc toivuv лараскеоббореу тос лойдос, WOTE ёоуасӨдол прос лаута 


бутёуғлу, кої un EeviCeoOo1 toig &mioboiv: ёктрёфорєу ADTODS £v лолӧғід xoi 
vovðecig Kupiov, xoi Soine ўиїу ó шсӨдс GnoKetoetar. Ei үйр dvOpmnor aydAnata 
то1о%утєс BaciAéov, koi ғікӧуос̧ үрбфоутес̧, тосаотпс GnoAGDOVOL тис’ NETS THY 
Воо1Алктүу sikóva коААол1боутєс (ein үйр Tod Өғо? ó буӨролоѕ), où popiov 
блоАо®сон&у тфу åyaððv, то kað' óuoteciv йлоёідбутес; Тото үйр otv дроту, Å 
tfj; Vue Oper, Stav Groote eivot nadsevompev то?с лоїёос, ÖTav борүйтохс, ötav 
Ouvnotkókoug тото лбуто Өєо? iðra, тау evepyetiKods, бтоу ф.ЛауӨрололс, Отоу 
TOLSEVOMUEV тй порбута unó£v түүєїсӨол. Chrys., Hom. in Eph. 21 (CPG 4431; РС 62, 
154,36-50; Ubers. Stoderl ВКУ? 2.R 15, 450). 
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Zur et, die Chrysostomos in der menschlichen Seele lokalisiert, wird 
der Mensch also nach diesem Gedankengang erst durch ethisch 
korrektes Verhalten, das im Jenseits belohnt werden wird! 

Drittens drückt er aber an mehreren Stellen auch den Gedanken 
aus, daß die in der Schöpfung jedem Menschen zugesagte 
Ebenbildlichkeit dem ganzen Menschen aus Seele und Körper eine 
besondere Würde verleiht: Der Sohn repräsentiert das Bild (ғікоу) und 
die Würde (8680) Gottes, die Menschen das Bild und die Würde des 
Sohnes." Diese Würde kann geradezu zur Anklage gegen „Schän- 
dungen“ dieser Würde durch andere Menschen werden." So verurteilt 
er es, andere Menschen zu schlagen, weil man sich dadurch an Gottes 
Ebenbild vergehen würde.“ Stattdessen sollte man andere Menschen 
von ihren Fesseln befreien. In diesem Sinne wird die Rede von der 
Ebenbildlichkeit zum immer wiederkehrenden Topos, wenn es 
Chrysostomos darum geht, sich des Nächsten anzunehmen und dafür zu 
sorgen, daß kein Ebenbild Gottes vor Hunger und Kälte umkommen 
muß.‘ Er weist darauf hin, daß durch solchermafen gottfernes 
Verhalten eine Ehrverletzung begangen und das Ebenbild Gottes 
geschandet wird: 


Der nach Gottes Ebenbild geschaffene Mensch steht da, geschándet 
durch deine Unmenschlichkeit. Aber die Kópfe der Maultiere, die 
deine Gattin tragen, blinken in reichem Goldschmuck, ebenso die 
Balken und die Decken, aus denen dein Haus besteht D) 


Chrysostomos berichtet etwa davon, daß ein Mönch vor den Behörden 
von Antiochia ein Plädoyer gegen die Todesstrafe hielt: Seine 
Begründung habe darin bestanden, daß die Lehre von der 
Gottebenbildlichkeit es verbiete, einen Menschen und damit Gottes 
Ebenbild hinzurichten. Bemerkenswerterweise überliefert der Codex 
Theodosianus ein ganz ähnlich formuliertes Edikt, datiert auf das Jahr 
315/316(!), daß Verbrecher nicht im Gesicht gebrandmarkt werden 
dürfen: 


a Chrys., Hom. in Ioh. 75,2 (CPG 4425; PG 59,406,1-4). 
35 Chrys., Hom. in Mt. 7,5 (CPG 4424; PG 57,79); Hom. in Mt. 67,3 (CPG 4424; PG 
58,629); Hom. in Mt. 89,3 (CPG 4424; PG 58,778). 


НА Chrys., Hom. ad pop. Ant. 17,1 (СРС 4330; РС 49,173); Нот. in Mt. 49,6 (CPG 
4424; PG 58,494). 


к Chrys., Hom. in ICor. 21,5 (CPG 4428; РС 61,176); Hom. in Col. 7,5 (CPG 4433; 
PG 62,349); Hom. in Col. 9,1 (CPG 4433; PG 62,361); Hom. in illud: vid. el. 13 (CPG 
4386; PG 51,333). Chrys., Hom. in IThess. 10,4 (CPG 4434; PG 62,459). 


el О рёу кат ғікбуа tod Өєо% yeyevnuévoc éotnkev @супиоуФ@у Bud tmv отүу 


anavepwniav at бё Óweig TOV fjuióvov TOV tv үоуоїка фероосф@у тђу отүу TOAAD 
KOTOAGUTOVTOL xpvoio, кої Ta ёёррота Kai tà EVAG tà tv стёүпу £keivnv bbatvovra‘ 
Chrys., Hom. in Rom. 12,6 (CPG 4427; PG 60,492,8-12). 
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Das Antlitz, das in Ahnlichkeit (similitudo) zur himmlischen Schénheit 
gebildet ist, ist möglichst wenig zu entehren."? 


Inwieweit dieser Gedankengang zur Zeit des Johannes Chrysostomos 
allgemein anerkannt war, läßt sich freilich kaum sagen. Vor allem muß 
offen bleiben, ob es sich bei diesem Gesetzestext wirklich um einen 
Anklang an die biblische Vorstellung handelt, auch wenn die 
Formulierung dies nahelegt. 

Eine systematische Abstufung von Ähnlichkeit und 
Ebenbildlichkeit wie bei Irenäus läßt sich bei Chrysostomus nicht 
durchgehend ausmachen. Dennoch sei darauf hingewiesen, daß seine 
Interpretation des Schöpfungsberichtes eine erneute Differenzierung ein- 
führt, die seine dichotome Anthropologie noch einmal deutlich macht: 
Chrysostomos ordnet in der Exegese von Gen 1 den beiden Aussagen 
von Gen 1,27ab und Gen 1,27c zwei unterschiedliche Schöpfungsstufen 
zu: Vernunft und Denkvermögen gehören zur ersten Schöpfungsstufe, 
auf der die Menschen den Engeln gleichgestellt sind; die Körperlichkeit 
mit ihrer geschlechtlichen Differenzierung folgt in der zweiten Stufe, die 
den Menschen mit den Tieren verbindet. Eine „heilsgeschichtliche“ 
Anthropologie läßt sich bei Chrysostomos auch an anderen Stellen 
erkennen. Danach unterscheidet er nach der (zweistufigen) Schöpfung 
noch drei weitere Phasen der Entwicklung zum Menschen, wie er heute 
existiert. Der ursprüngliche Mensch verfügte von Natur aus über einen 
freien Willen und die Erkenntnis von Gut und Böse, was ihn zum Be- 
herrscher der Tiere machte.“°* Dann aber stellte Gott den Menschen in 
den Garten Eden und stattete ihn mit zusätzlichen, sonst nur den Engeln 
zukommenden, ,übernatürlichen* Gaben aus: Unsterblichkeit auch des 
Leibes, Freiheit vom Leiden und eine über die natürliche Erkenntnis von 
Gut und Böse hinausgehende, „prophetische“ Erkenntnis. Eine 
Erinnerung an diese Unsterblichkeit schlägt sich in der allen Menschen 
gemeinsamen Sorge um die Toten nieder.“ Durch den Sündenfall hat 
der Mensch diese Gnadengaben wieder verloren, aber seine ,,natiirliche“ 
Erkenntnis von Gut und Bóse behalten, die ihn von den Tieren 
unterscheidet und Grundlage des ethischen Handelns des Menschen ist 
und bleibt. 


862 5 dee? e s ics A Р 
Facies, quae ad similitudinem pulchritudinis caelestis est figurata, тіпіте 


maculetur. Cod. Theod. 9,40,2 (ed. Mommsen/Kriiger, 501,5). 
SS Chrys., Serm. in Сеп. 4,1 (СРС 4410; PG 54,594); vgl. Virg. 14 (CPG 4313; PG 
48,544), und Hom. in Gen. 18,4 (CPG 4409; PG 53,153). 


a Chrys., Hom. ad pop. Ant. 12,3 (CPG 4330) und Hom. in Gen. 14-16 (CPG 4409). 
© Chrys., Hom. in Gen. 15 (CPG 4409). 


866 В В ; В MEINE: 
Daß diese Sorge ein Kennzeichen des Menschen im Gegensatz zum Tier ist, ist 


den paganen Denkern vorher schon bewußt gewesen, vgl. nur die im Kap. 2 zit. Stelle 
Plin., Nat. hist. 7, praef. 1-4. 
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3. Wiirde und Rang des Menschen 


Es bleibt festzuhalten, daß für Johannes Chrysostomos die Vorstellung 
von der Ebenbildlichkeit die besondere Würde des Menschen am besten 
zum Ausdruck bringt, was alleine schon die häufige Verbindung von 
5080 und eixóv verdeutlicht." Beiläufig erwähnt Chrysostomos die aus 
der älteren griechischen Philosophie bekannte besondere Würde des 
Menschen auf Grund ihres Rechtsbegriffs: Tiere, Pflanzen und unbelebte 
Materie sind deshalb von den Menschen grundlegend verschieden, weil 
sie nicht zwischen Recht und Unrecht zu unterscheiden wissen DT Alle 
drei qualifiziert er in diesem Zusammenhang mit den beiden Begriffen 
öyvxos und dàvaiícOntoc.' Dem Menschen jedoch hat Gott eine 
natürliche Erkenntnis von Gut und Böse von Anfang an eingepflanzt; 
auch die kurze Existenz im Garten Eden und der diese beendende Sün- 
denfall änderte an dieser Begabung des Menschen nichts, denn sonst 
hätte sich Adam nach dem Fall nicht vor Gott versteckt. Er wußte, daß er 
etwas Böses getan hatte, so wie auch heute alle Menschen wissen, wenn 
sie etwas Böses getan haben. Dadurch unterscheiden sie sich aber von 
den Tieren und Pflanzen. 3”? 

Für Johannes Chrysostomos gehört damit die Vorstellung einer 
gemeinsamen Natur (фос1с) in das Zentrum seiner ethischen Argu- 
mentation. Er geht von einer koıvovia тїс фосғос aus, die das Men- 
schengeschlecht eint und die Grundlage sozialethischen Handelns zu 
sein bat TTT Auch in diesem Zusammenhang fällt auf, daß dieser gemein- 
samen menschlichen $0cic eine besondere Würde zukommt, die ge- 
schändet und beleidigt werden kann—so zum Beispiel, wenn man die 
Bettler zwingt, sich durch Gauklerkunststücke zu erniedrigen, wenn man 
ihnen das, was ihrer menschlichen Natur zum Leben zukommt, 
vorenthält.””” Auch die Tiere haben eine kowoævia тїс $0ceoc und 
handeln danach; wer sich von den Menschen weigert, sich dieser 
anthropologischen Einsicht zu stellen, steht damit automatisch eine Stufe 
tiefer als die Tiere.*” 


Ter Chrys., Hom. ad pop. Ant. 3,6 (CPG 4330; PG 49,57,16); Hom. in Gen. 8,4 (CPG 
4409; PG 53,73,6); Hom. in ICor. 21,5 (CPG 4428; PG 61,218,16), u.ó. 
868 Chrys., Hom. in Rom. 15,5 (СРС 4427). 


869 


Ähnlich Origenes (caybyos und dAdyos) in Or., Hom. in Ier. 16,1. Chrysostomos 
bricht an dieser Stelle sofort ab, um mit der Kommentierung des Römerbriefes 
fortzufahren, der wie Paulus insgesamt diese Auffassung nicht unterstützt, wie wir gesehen 
haben. 


en Chrys., Hom. ad pop. Ant. 12,4 (CPG 4330). 

in Chrys., Hom. in Rom. 16,6 (CPG 4427). 

Ws Chrys., Hom. in Ioh. 78,4 (CPG 4425). 

vs Chrys., Hom. in illud: Ne timueritis 2,2 (CPG 4414). 
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Entscheidend ist dabei jedoch, daß die Basis für diese ethische 
Argumentation die Annahme einer grundsätzlichen Gleichheit aller 
Menschen ist, weil sie eine gemeinsame Natur teilen: Die Nächstenliebe 
wird eingefordert im Hinblick auf alle Bedürftigen, seien es Christen, 
Heiden, Juden oder Häretiker”‘. Deshalb gibt es auch keine 
Entschuldigung für einen laxen Lebenswandel, denn die Heiligen oder 
andere ethische Vorbilder (Paulus)*” hatten die gleiche menschliche 
Natur wie diejenigen, die sich schwertun, Nächstenliebe zu praktizieren 
oder ihre geschlechtlichen Bedürfnisse im Zaum zu halten." Die Stelle 
Gal 6,10, an der Paulus Nächstenliebe „zuallererst an den Brüdern im 
Glauben“ einfordert, möchte er dementsprechend relativieren: Paulus 
lasse damit auch Heiden und Juden an der Barmherzigkeit teilhaben, 
„freilich in der geziemenden Ordnung, aber doch teilhaben." Auch in 
der Auslegung von Mt 25,31-46 (insbesondere 25,40) verwahrt sich 
Chrysostomos gegen eine Eingrenzung christlicher Hilfe auf die 
christlichen Brüder unter Hinweis auf die grundsátzliche Gleichheit aller 
Menschen und die gemeinsame Teilhabe an der menschlichen Natur." 
Deutlich wird diese gemeinsame Natur nicht zuletzt in der universalen 
Heilsbotschaft des Christentums: 


Denn die Gnade ist auf alle ausgegossen und verschmäht nicht Juden, 
Griechen, Barbaren, Skythen, nicht den Freien, den Sklaven, Manner, 
Frauen, den Alten und den Jungen.*” Alle werden auf gleiche Weise 
zugelassen und eingeladen nach Maßgabe gleicher Würde (xui). 


Das Wort tun hat hier deutlicher als an anderen Stellen den Klang des 
lateinischen Wortes dignitas, das etwa zur gleichen Zeit von Augustin 
anthropologisch fruchtbar gemacht wird (s.u.). An einer anderen Stelle 
bekámpft Chrysostomos die offenbar unter seinen christlichen Zuhórern 
verbreitete Ansicht, der Mensch habe im Paradies eine herausgehobene 
ium gehabt, diese nach dem Fall aber verloren.®*! Stattdessen habe Gott 
dem menschlichen Körper nur Krankheit, Schweiß, Tränen, Hinfälligkeit 
und Sterblichkeit hinzugefügt, damit alle Augen begreifen, daß er kein 


d Chrys., Hom. 7 in Tim. 2,3f (CPG 4436). 

D Chrys., Hom. 43 їп Act. 20,1 (CPG 4426). 

ue Chrys., Hom. 5 in IThess. 4 (CPG 4434). 

yx Chrys., Comm. in Gal. 6,2 (CPG 4430). Vgl. ganz ähnlich die beiden einzigen(!) 
anderen Erwáhnungen von Gal 6,10: Chrys., Hom. in Hebr. 10,4 (CPG 4440; PG 63,88), 
und De Lazaro 2,5 (CPG 4329; PG 48,990). 

VE Vgl. dazu ausführlich Brándle, Matth. 25, insbes. 249f. 

sy Vgl. Joh 1,9 und Gal 3,28. 

n H uèv yàp xópig eig návtog éxxéyvtot, ook ovóoiov, ody “EAAnva, od 
ВарВароу, ob Xxó0nv, ook £Ae00£pov, oo SodAov, ook йуёра, oo yuvaiKa, oo 
пресВотцу, où véov блострефоџёут: т@утос SE potos npocteu£vn, koi petà тўс ions 
KoAovoa tufs. Chrys., Hom. in Ioh. 8,1 (CPG 4425; PG 59,65,33-38). 

id Chrys., Hom. ad pop. Ant. 12,2 (CPG 4330). 
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Gott ist. Selbst den heidnischen Philosophen war dieses klar, dennoch 
gaben sich einzelne Menschen immer wieder als Götter aus TT" An der 
grundsätzlich von Gott allen Menschen im Gegensatz zum Tier 
zugedachten Würde ändert dieser „pädagogische Zusatz“ aber nichts. 

Zusammenfassend bleibt festzuhalten, daß die Vorstellung von 
einer besonderen Würde, die allen Menschen zukommt und alle 
Menschen unabhängig von ethnischer Herkunft oder sozialer und 
rechtlicher Stellung teilen, zu den Grundlagen der ausdifferenzierten 
Ethik des Johannes Chrysostomos gehört. Der Mensch hat mit seiner 
Geschöpflichkeit den Auftrag erhalten, sich in seinem Verhalten soweit 
wie möglich Gott anzunähern, wozu die menschliche Seele durchaus in 
der Lage ist, denn sie kann zwischen Gut und Böse unterscheiden. Der 
Mensch ist keine Emanation Gottes, sondern Geschöpf Gottes aus 
Körper und Seele. Deshalb partizipiert auch der menschliche Körper an 
dieser Würde: Nicht nur ist er Aufenthaltsort der Seele, die zu Ethik und 
Tugend fähig ist, sondern eine Schändung des menschlichen Körpers 
wird von ihm immer auch als Angriff auf das Werk des Schöpfers, 
dessen Ebenbild der Mensch ist und sein soll, verstanden. 


Nemesios von Emesa 

Bei dem Traktat De natura hominis des Nemesios von Emesa handelt es 
sich um die erste systematische philosophische Anthropologie nach 
paganem Vorbild aus christlicher Hand.* Der rhetorisch und 
philosophisch gebildete Bischof von Emesa versucht darin vermutlich 
um das Jahr 400 n.Chr., auf der Grundlage einer expliziten Diskussion 
platonischer und aristotelischer Vorstellungen ein naturwissenschaftlich 
tragfähiges Bild vom Menschen und vom Kosmos zu entwerfen, das zu- 
gleich als Beweis für die Existenz des christlichen Schöpfergottes taugt. 
Vielleicht wurde der Text zunächst als nichtchristliche wissenschaftliche 
Arbeit (vor der Bekehrung des Emesios?)*** angelegt, denn die 


X Er hat hier auch Jes 14,13 im Blick. 


E Die unmittelbare Bedeutung dieses Werkes für die christliche Anthropologie 


wurde in der Forschung als hóher eingeschátzt als etwa die anthropologischen Aussagen 
eines Gregor von Nyssa. So W. Telfer, The Birth of Christian Anthropology: JThS.NS 13 
(1962) 350f. Vgl. dazu außerdem Anastasios Kallis, Der Mensch im Kosmos. Das 
Weltbild Nemesios’ von Emesa, MBTh 43, Münster 1978; Friedrich Martin Maerz, 
Anthropologische Grundlagen der christlichen Ethik bei Nemesios von Emesa, Diss. 
München 1959. Außerdem Werner Jaeger, Nemesios von Emesa. Quellenforschungen zum 
Neuplatonismus und seinen Anfangen bei Poseidonios, Berlin 1914. Zur Bedeutung für die 
Entwicklung der spáteren christlichen Ethik zuletzt Emil Dobler, Zwei syrische Quellen 
der theologischen Summa des Thomas von Aquin. Nemesios von Emesa und Johannes von 
Damaskus. Ihr Einfluss auf die anthropologischen Grundlagen der Moraltheologie (S. Th. 
I-II, qq. 6-17; 22-48), Freiburg, Schweiz 2000. 


E Das vermutet Telfer, The Birth of Christian Anthropology, 350-354. 
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theologischen Aussagen wirken an manchen Stellen wie spätere, 
ausgesprochen orthodox formulierte Ergänzungen. In jedem Fall ist das 
Bemühen zu spüren, christliche und philosophische Anthropologie in 
vollem Konsens miteinander zu porträtieren. 


1. Die Einheit der Schöpfung 


Die wesentlichen Inhalte der gängigen griechischen Anthropologie 
referiert Nemesios von Anfang an, wobei er etwa die aristotelischen 
Kategorien scharfer Kritik unterwirft. Platon und auch Plotin steht er 
aufgeschlossener gegenüber." Das Ergebnis ist ein stufenförmiger 
Aufbau des Kosmos, auf dessen unterster Stufe vernunftlose und seelen- 
lose Kórper (Steine) stehen, gefolgt von vernunftlosen und beseelten 
Lebewesen (Pflanzen) Ап der Spitze der Stufenordnung stehen 
kórperlose Seelenwesen. Der Mensch hat an allen diesen Wesen Anteil 
beziehungsweise „steht in Verbindung“ mit all diesen Entitäten: Er 
verfügt über einen Kórper, über eine Seele und über Vernunft, wobei 
Nemesios letztendlich die „allgemeine Auffassung“ (0 xotóc Adyos), 
der Mensch bestehe aus Leib und Seele, genügt. Was den Kórper angeht, 
so besitzt er sämtliche Körperteile „in Vollkommenheit“, während die 
Tiere immer nur über einige Körperteile und zudem in unvollkommener 
Zahl und Ausformung verfügen." Deshalb ist der Mensch das Wesen, 
in dem die Existenz des christlichen Schópfergottes evident wird. 


Bekanntlich steht der Mensch mit den unbeseelten Geschópfen in 
Beziehung, er nimmt am Leben der vernunftlosen Tiere teil, er beteiligt 
sich am Denken der vernünftigen Wesen ... Durch den Kórper und die 
kórperlichen Anlagen steht er mit den unvernünftigen und unbeseelten 
Lebewesen in Verbindung, dagegen durch die Vernunft mit den 
kórperlosen Wesen ... Der Schópfer hat offenbar die verschiedenen 
Naturen allmählich miteinander verknüpft; infolgedessen steht die 
ganze Schöpfung als eine in sich organisch verbundene Einheit da. 


Nicht nur die Einheit der Schópfung betont Nemesios, auch die Einheit 
des Menschen liegt in der Konsequenz dieses Ansatzes. So wie alle 
unterschiedlichen Bereiche der Schópfung von Gott zu einer Einheit 
zusammengefügt worden sind, so hat er auch im Menschen die nicht- 
fühlenden Kórperteile (Knochen, Haare, Fett) mit den empfindenden 
Teilen (Sinnesnerven) und der Seele zusammengefügt. Auch wenn 


885 H H 
S. bereits Nemesios Emesenus, De nat. hom. 1. 


886 : 
Nemesios Emesenus, De nat. hom. 4. 


YVOPLLOV SE OTL koi toig GYDYOLG KOLVOVEL кой тўс TOV Олоүоу бошу HETEXEL 
Long koi тїс TOV AOYLKOV HETELANDE VOTIOEWS ... CUVATTÓUEVOG KATO HEV TO сфра кої 
т0с copatukdc ёуубцелс toto GAAOIC [WOLG TE kai AWOXOLG, KATH ёё TO AOYLKOV toig 
GOMUATOIS ODOLAIS ... Ó үйр ónpiovpyóg ёк TOD кат OALYOV EOLKEV ENLOVVOTTELV 
GAANAaIS tàs SLAddpOvS фосел1с, оте piov sivari Kai ovuyyevi тђу лӣсоу Kou, 
Nemesios Emesenus, De nat. hom. 1 (ed. Morani, BSGRT, 2,13-3,5). 
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Nemesios also grundsätzlich der  hellenistischen dualistischen 
Anthropologie folgt, so interpretiert er sie doch in einem entscheidenden 
Punkt neu. Schon Aristoteles hatte mit seinen komplizierten Stufen- 
ordnungen von einem allmählichen Weiterschreiten vom Niederen zum 
Höheren gesprochen, was von seinen Schülern noch weiterentwickelt 
wurde.*** Nemesios folgt in vielen Details der aristotelisch-peripa- 
tetischen Ausdrucksweise,” benutzt sie aber als Argument für die 
Existenz eines Schöpfergottes. Die Verwandtschaft aller Glieder der 
Schöpfung und aller Teile eines Wesens untereinander hat ihre Ursache 
in derselben Urheberschaft. Auch wenn Nemesios den Gedanken der 
Kontinuität der Seinsstufen vermutlich aus einem stoischen natur- 
philosophischen Werk übernimmt, so ist diese schöpfungstheolo- 
gische Deutung doch unzweifelhaft neu, ?' und sie bedeutet in ihrer 
Konsequenz eine Einschränkung der dualistischen Anthropologie, 
zumindest was den Körper angeht: Die Einwohnung der Seele verändert 
den Körper grundlegend, auch wenn sich die Seele selbst auf Grund 
ihrer Körperlosigkeit und Unsterblichkeit dabei notwendigerweise nicht 
verändert.” Beide sind jedoch durch die Schöpfung durch den einen 
Gott miteinander verwandt. Von einer solchen Verwandtschaft ist im 
peripatetischen Schrifttum höchstens zwischen Menschen und Tieren die 
Rede, nicht jedoch im Hinblick auf den ganzen Kosmos.” Es ist die 
ausdrückliche Absicht des Nemesios, Einheit und Verwandtschaft 
innerhalb der ganzen Schöpfung zu betonen, um damit das gute und 
richtige Schöpferhandeln des einen Gottes herauszustellen. Zwischen 
den verschiedenen Seinsformen gibt es deshalb nur relativ kleine Ab- 
stände. Auch die Tiere verfügen über ein gewisse Intelligenz, Schlauheit, 
Kunstfertigkeit und sogar über eine rudimentäre Sprache. 

Dieser Ansatz, der trotz seiner dichotom-anthropologischen 
Voraussetzungen ein Interesse an der Einheit von Körper und Seele 
zeigt, demonstriert freilich auch, wie sehr der prinzipielle Dualismus 
zwischen beiden zu dieser Zeit ganz selbstverständlicher Grundbe- 
standteil der christlichen Theologie geworden ist. Der Verweis auf die 
Auferstehung des ganzen Menschen mit Leib und Seele, die den 


= Vgl. etwa Arist., PA 681A12f und HA 588B4-589A. 
мә Vgl. z.B. noch Arist., PA 681A9f. 


a Werner Jaeger identifiziert an dieser Stelle als Grundlage das Werk des Stoikers 


Poseidonios: Jaeger, Nemesios, 96-120. 


t So auch die Beurteilung von Dierauer, Tier und Mensch, 245-247. 


= S. die ausführliche Argumentation Nemes., De nat. hom. 3. Dies ist natürlich als 


Kritik an der— verkürzt verstandenen—aristotelischen Seelenlehre zu verstehen. Nemesios 
wendet sich scharf gegen eine Psychologie, welche die Seele als Eigenschaft der Materie 
versteht (so interpretiert er die aristotelische Formel von der „Seele als einer Form des 
Leibes*). 


ES Ур]. Dierauer, Tier und Mensch, 247. 
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Menschen vom Tier unterscheidet, wirkt in diesem Zusammenhang fast 
wie ein der christlichen Tradition geschuldeter Fremdkörper im Text." 
Nemesios’ Anthropologie ist ein Versuch, die gedanklichen Probleme 
dieses Dualismus im Hinblick auf Gott als Schépfer von Seele und Leib 
und damit auch auf die Würde des (ganzen) Menschen zu bewältigen. 


2. Exegetische Grundlagen 


Erstaunlicherweise spielt die Frage der Ebenbildlichkeit in der 
Anthropologie des Nemesios kaum eine Rolle." Aus der Schrift 
übernimmt er zum einen die Annahme eines Schópfergottes, die alleine 
die Kontinuitét und Einheit der Schópfung erkláren kann, und zum 
anderen die Leibwerdung des Logos, die ihm als Beispiel für den unver- 
mischten Zusammenhang von Leib und Seele im Menschen dient. Gottes 
freier Wille ist die Ursache für die Inkarnation, das Wesen dieser 
Vereinigung liegt jedoch in der Natur, also der Unkórperlichkeit der 
Seelen. Die Vorstellung vom bestándigen Auf- und Abstieg der Seelen 
des Origenes bezeichnet er als unvereinbar mit diesem Modell und 
deshalb als nicht schriftgemàáB. "^ Die Ebenbildlichkeit des Menschen ist 
Folge einer autonomen Entscheidung Gottes, die den Menschen in eine 
Sonderrolle innerhalb des hierarchisch gegliederten Kosmos einsetzt: 
Als Ebenbild und Gleichnis Gottes ist der Mensch „König der 
Himmel“.*”” 


3. Wiirde und Rang des Menschen 


Bereits im ersten Satz seines Traktates bewertet Nemesios den Men- 
schen als „am besten“ (Gptota) und „schön“ (KaA@c) geschaffen und 
gibt damit den Ton für seine Schilderung der Stellung des Menschen im 
Kosmos vor. Es ist bereits deutlich geworden, daß für Nemesios dem 
Menschen innerhalb der göttlichen Schöpfung als einer Art „Schnitt- 
stelle“ zwischen Körper- und Geistwesen, zwischen vernünftigen und 
unvernünftigen Körpern eine besondere Rolle zugewiesen ist. Er beruft 


am Nemes., De nat. hom. 1; vgl. dazu die Beschreibung der Paradieskörper in 


Nemes., De nat. hom. 38. Telfer, The Birth of Christian Anthropology, 352-354, vermutet 
hier tatsächlich einen späteren Zusatz des Autors nach dessen Konversion zum 
Christentum. Die Spannung erklärt sich jedoch auch mit der relativen Unvereinbarkeit der 
Vorstellung von der leiblichen Auferstehung einerseits und der sonstigen dichotomen 


Anthropologie andererseits. 


R Dies zeigt noch einmal, daß die Argumentation der Schrift über weite Strecken 


auch ohne die christlichen Interpretationsteile funktionieren könnte. Ob es sich deshalb um 
Interpolationen bzw. spätere Zusätze handelt oder nicht vielmehr auf dem sich bewußt an 
die pagane Philosophie anschließenden Ansatz zurückzuführen ist, läßt sich kaum 


entscheiden. 


896 H 
Nemesios, De nat. hom. 3. 


эт Nemesios, De nat. hom. 1. $. das vollstandige Zitat im folgenden Abschnitt. 
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sich dabei vor allem auf Platon, der seiner Meinung nach—trotz der 
Vorstellung vom Menschen als Mängelwesen—im Grunde die beson- 
dere Würde der menschlichen Natur schon zum Ausdruck gebracht hat: 


Platon bezeichnet den Menschen offenbar nicht als das Wesen, das 
beides zusammen ist: Seele und Leib, sondern als Seele, die sich eines 
solchen Leibes bedient. Er hat eine würdigere Vorstellung im Hinblick 
auf den Menschen Hi? 


Die Würde des Menschen beruht im Platonismus im wesentlichen auf 
der Würde der unsterblichen Seele, die den Unterschied zu den tieferen 
Stufen der Seinsordnung ausmacht.” Dies steht in einem gewissen 
Gegensatz zu dem Bemühen des Nemesios, gerade die Einheit der 
Schöpfung als von einem Schöpfergott geschaffen herauszustellen und 
damit etwa den Unterschied zwischen Mensch und Tier relativ niedrig 
anzusetzen.” Häufig sind es Details, die diesen Rangunterschied 
konstitutieren. So ist beispielsweise das Tastgefühl des Menschen besser 
entwickelt, weil er im Gegensatz zu den Tieren über voll ausgestaltete 
Hände mit empfindlichen, unbehaarten und dünnhäutigen Innenflächen 
und Fingerspitzen verfügt. TT Deshalb bleibt Nemesios auch nicht bei der 
platonischen Bestimmung von der Würde des Menschen stehen. Die 
Besonderheit und herausgehobene Stellung des Menschen liegt in seiner 
Bestimmung als Bindeglied innerhalb der Kosmologie, die gerade der 
Verbindung zwischen unsterblicher, vernünftiger Seele und Körper zu 
verdanken ist, wie sie weder in himmlischen Geistwesen noch in Steinen 
und Tieren in dieser Form zu finden ist:”” 


Wer kann wohl den Adel dieses Lebens würdig bewundern? Der 
Mensch verbindet in eigener Person das Sterbliche mit dem 
Unsterblichen, er verknüpft die Vernunft mit dem Unvernünftigen, er 
trägt in seiner eigenen Natur das Abbild der gesamten Schöpfung, 
darum hat man ihn auch als ,,Kleinwelt“ (uukpòç voouoc) bezeichnet. 


CS ITAóxov ёё oo бокеї Aéyew tòv dvOponov sivor TO соуоџфӧтероу, оху кої 


COLA, GAAG Mur сорот, то1®бє xpouévnv, @б1олрєлёотєроу davraLönevog тй кот@ 
tov йуӨролоу. Nemesios, De nat. hom. 1 (ed. Morani, BSGRT, 2,1-4; Übers. nach Orth, 


Nemesios, 7). 


oe An dieser Stelle folgt er also eher der platonischen als der aristotelischen 


Anthropologie. Eine ähnliche Präferenz bei den Begriffen der Vorsehung und der 
Willensfreiheit zeigte zuletzt Silke-Petra Bergjan, Der fürsorgende Gott. Der Begriff der 
pronoia Gottes in der apologetischen Literatur der Alten Kirche, AKG 81, Berlin/New 
York 2002, 197f (mit Lit.). 


au Vielleicht liegt diesem Modell eine ältere peripatetische Schrift zugrunde; dies 


vermutet zumindest Dierauer, Tier und Mensch, 245-251. 


^ Nemesios, De nat. hom. 8. Vgl. dazu die (anders formulierte) Bedeutung der 


menschlichen Hand in der Stoa sowie bei Laktanz und Ambrosius (Gol 


2 Auf tieferer Stufe gibt es freilich weitere Bindeglieder: So stellt etwa der 


„lebendige“ Magnetstein eine Verbindung zwischen unbelebter Materie und den 
Lebewesen her. Vgl. Nemesios, De nat. hom. 1. 
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Gott hielt ihn so großer Fürsorge für würdig. Um des Menschen willen 
besteht alles Gegenwärtige und Zukünftige, um seinetwillen ist sogar 
Gott Mensch geworden, des Menschen Dasein endet mit der Ewigkeit, 
es entgeht dem Tode, er ist König der Himmel, da er nach dem 
Ebenbild und Gleichnis Gottes geschaffen ist; er lebt mit Christus, er 
ist Gottes Kind, er thront über aller Macht und Herrschaft ... Nun 
wissen wir, welch hohen Adels wir teilhaft geworden und daß wir eine 
Himmelspflanze sind.” 


Die Vorstellung vom Menschen als Mikrokosmos ist, wie Nemesios 
selbst sagt, kein eigener Gedanke,” und auch die Vorstellung, der Kos- 
mos sei um des Menschen willen geschaffen, kennen wir bereits.” Die- 
ser Text zeigt jedoch, wie Nemesios nun eine Verbindung sucht zwi- 
schen der biblischen Vorstellung einer guten und vollkommenen Schóp- 
fung des Menschen als imago dei durch einen Schópfergott und diesen 
philosophischen Gedankengängen, die sich, wie zu sehen war, nicht im- 
mer ohne weiteres mit dem Schópfungsbericht aus Genesis in Überein- 
stimmung bringen lassen. Das Ergebnis ist nicht nur das Bild einer ganz 
vollkommenen Schópfung, sondern auch die inzwischen ganz selbst- 
verstándliche Vorstellung von der besonderen Würde und Aufgabe des 
Menschen innerhalb dieser Schópfung. 


4.4 DER WEG DER THEOLOGISCHEN ANTHROPOLOGIE IM 
LATEINISCHEN WESTEN 


Die Reflexion über die christliche Anthropologie ist, soweit dies schrift- 
lich dokumentiert ist, bis Ende des 2. Jahrhunderts auch im Westen aus- 
schließlich Sache griechischsprachiger Denker (Irenäus, Justin) und von 
den óstlichen Lehren nicht zu trennen. Mit Tertullian, Minucius Felix 
und Laktanz beginnt jedoch insofern etwas Neues, als nun nicht nur la- 
teinische Philosophen wie Cicero aufgegriffen werden, sondern weil mit 
der lateinischen Sprache auch ein anderes anthropologisches Vokabular 
Verwendung findet. Wie wichtig dies auch für die Ideengeschichte ist, 


Ss tic «dv о?у ó&teg Savudcelev tiv gòùyéveiav tovtov tod боо, то? 


OVVSEOVTOS £v oun tà Ovntà toic dOavátoic Kal TH Аоүтк@ toic GAGYOLG ovvámtovtoc, 
TOD фёроутос £v тї KO £avtóv фосғ1 тўс t Gong ktiogog тђу sikóva AU й xoi ukpóc 
KOOLOS EIPNTAL, TOD tocan rn&Suouévov ларй Tod Oeod лроуоіос SU Öv лбуто кої cà 
уду кої tà рёЛЛоута OV бу koi Өє©с GvOporoc YEYOVEV, TOD Алүүоутос eic à$8opotav 
кої tò Өуттбу dSiadevyovtog оърауфу Boo leet кат sikóva kai ópoiwotv Өєо® 
y£yovóc, Xpiot$ ouvëtdet, O£00 тёкуоу oti, лбос бруйс кої £&5ovoiag 
прокбӨттол; ... ELÖÖTES ооу Song evdyeveiag цете1Адфореу Kai Sti фотбу Eolev 
ovpdviov. Nemesios, De nat. hom. 1 (ed. Morani, BSGRT, 15,3-16,1; Übers. nach Orth, 
Nemesios, 17). 
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A So aus der Stoa und bei Philon. Vgl. den letzten Abschnitt zu Ambrosius. 
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wird an erster Stelle an dem Begriff der dignitas deutlich, dessen Kar- 
riere in der Anthropologie ohne den lateinischen und römischen sozio- 
kulturellen Hintergrund nicht zu verstehen ist und bereits nach dem 
Urteil Ciceros keine Entsprechung im griechischen Denken hatte." 
Auch wenn dieses Wort bereits beim ersten im folgenden zu untersu- 
chenden Denker (Tertullian) fällt, war es doch ein weiter Weg von die- 
sen Anfängen der lateinisch-christlichen Anthropologie bis zu dem Kon- 
zept von der dignitas hominis bei Augustinus. 


Tertullian 


1. Beschaffenheit und Herkunft der Seele 


Der Nordafrikaner Tertullian (um 160 — nach 220) verfaßte im Westen 
die ersten christlichen anthropologischen Abhandlungen in lateinischer 
Sprache.” Er vertritt eine dichotome Position, bei der es ihm vor allem 
um das Problem der Beschaffenheit und der Herkunft der Seele geht, die 
er selbst als körperlich und deutlich vom Körper unterschieden denkt.””* 
Dabei entwickelt er den Gedanken einer Schöpfung der Seele durch Gott 
im Augenblick der Zeugung.”” Mit diesem „Traduzianismus“ unter- 
scheidet er sich von den beiden anderen Autoren, die für die Entwick- 
lung der christlichen Seelenlehre im 3. Jahrhundert maßgeblich sind: 
Clemens von Alexandrien, der einen mit Tertullians Psychologie ver- 
wandten „Kreatianismus“ vertritt, und vor allem Origenes und dessen 
Lehre von einer präexistenten Seele (s.o.). 

Einerseits sucht Tertullian nicht zuletzt terminologisch An- 
schluß an die platonische Tradition, wenn er vom Körper als einem „Ge- 
fängnis der Seele'?'? spricht: 


Diese mag zwar vom Kerker des Kórpers?!! eingezwängt, mag von 
verkehrten Lehren umgaukelt, mag von hemmungslosen Trieben und 
Begierden ausgezehrt, mag von falschen Göttern versklavt sein; aber 
wenn sie wieder zu sich kommt— gleichsam wie aus einem Rausch, 
wie aus einer Ohnmacht, wie aus einer Krankheit—und ihren heilen 
Zustand wiederfindet, nennt sie doch nur „Gott“.? 


906 Сіс., Rep. 1,43 (ѕ. Kap. 2). 
au Insbes. Tert., De anima. 

Vgl. z.B. Tert., Spect. 2 sowie Tert., De anima 5-8. 

Ausführlich dazu Karpp, Probleme altchristlicher Anthropologie, 41-67. 


20 S. Kap. 2. 
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Zu dieser Formulierung bei Tertullian und anderen Kirchenvätern vgl. Pierre 
Courcelle, Käfig der Seele, 914-919; ders., Gefängnis der Seele, 294-318. 


912 Quae licet carcere corporis pressa, licet institutionibus prauis circumscripta, licet 


libidinibus et concupiscentiis euigorata, licet falsis deis exancillata, cum tamen resipiscit, 
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Die Seele ist also im Кбгрег gefangen, aber sie kann Quelle der wahren 
Gotteserkenntnis sein. Andererseits bedarf die Seele des Körpers, was 
auch in Tertullians Schriften bei der Diskussion der Auferstehung zutage 
tritt: Es muß eine leibliche Auferstehung geben, weil sonst die Seele 
nicht wirklich „zum Gericht auferstehen“ kann: 


Doch wichtiger für unsere Verteidigung ist es, wenn wir vorbringen, es 
sei doch eine viel würdigere Überzeugung, daB aus einem Menschen 
ein Mensch zurückkommt, irgendeiner für irgendeinen, wenn es nur 
ein Mensch ist, so daß dieselbe Beschaffenheit der Seele wieder in 
dieselbe Daseinsform, wenn auch nicht in dieselbe Gestalt, eingesetzt 
wird. Da andererseits der Grund für die Wiederherstellung das von 
Gott bestimmte Gericht ist, muß mit Notwendigkeit ebenderselbe, der 
einmal war, vorgeführt werden, um für seine guten oder bósen Taten 
von Gott den Richterspruch zu empfangen?" 


Wie diese himmlischen Körper genau aussehen, weiß selbstredend auch 
Tertullian nicht, aber er ist sich sicher, daß es in der Auferstehung 
wieder einen menschlichen Körper von ähnlicher condicio geben wird. 
Obwohl er asketischen Idealen zugeneigt ist, sieht er den Kórper deshalb 
als gottgegeben auch positiver, als dies die opinio Platonica tut, von der 
er sich ganz explizit abgrenzt: Die christliche Anthropologie sei 
vollstándiger, sagte Tertullian, weil sie nicht nur die Seele, sondern auch 
die „Gabe“ beziehungsweise den „Schmuck des Körpers“ (dos corporis) 
ernst nehme." 


ut ex crapula, ut ex somno, ut ex aliqua ualitudine, et sanitatem suam patitur, «deum» 
nominat. Tert., Apol. 17,5 (CChr.SL 1, 117,19-23; Ubers. nach Carl Becker, Tertullian, 
Apologeticum. Verteidigung des Christentums, 2. Aufl. München 1961, 121). 


Re Sed de nostra magis defensione, qui proponimus multo utique dignius credi 


hominem ex homine rediturum, quemlibet pro quolibet, dum hominem, ut eadem qualitas 
animae in eandem restau[ra]retur condicionem etsi non effigiem. Certe quia ratio 
restitutionis destinatio iudicii est, necessario idem ipse, qui fuerat, exhibebitur, ut boni seu 
contrarii meriti iudicium a deo referat. Tert., Apol. 48,3f (CChr.SL 1, 166,29-35; Übers. 
Carl Becker, Apologeticum, 213). 

34 „Dies ist die christliche Ansicht; wenngleich sie viel anständiger ist als die 
pythagoreische, indem sie dich nicht in Tierleiber versetzt, wenngleich vollständiger als 
die platonische, indem sie dir auch noch den Schmuck des Körpers wieder gegeben wer- 
den läßt, wenngleich annehmbarer als die epikureische, indem sie dir die Auflösung 
erspart, so wird sie dennoch wegen ihres Namens für einen bloßen Wahn, für 
Borniertheit und, wie man auch sagt, für eine vermessene Phantasterei angesehen.“ (Ea 
opinio Christiana etsi honestior multo Pythagorica quae te non in bestias transfert, etsi 
plenior Platonica, quae tibi etiam dotem corporis reddit, etsi Epicurea grauior, quae te ab 
interitu defendit, tamen propter suum nomen soli uanitati et stupori et, ut dicitur, 
praesumptioni deputatur. Tert., Test. anim. 4; CChr.SL 1, 178,10-179,15; Übers. nach 
Kellner, BKV? 7, 208f). 


Tertullian bezieht sich in der anthropologischen Diskussion fast durchgángig nur 
auf die griechische Philosophie, vermutlich vermittelt durch die im wesentlichen 
doxographische Schrift De anima des Soranus (vgl. dazu die zahlreichen Stellenangaben 
im Kommentar von Jan H. Waszink, Q.S.F. Tertulliani De Anima. Ed. with Introduction 
and Commentary, Amsterdam 1947). Vgl. zu den Quellen Tertullians außerdem Harald 
Hagendahl, Von Tertullian zu Cassiodor. Die profane literarische Tradition in dem 
lateinischen christlichen Schriftum, SGLG 44, Góteborg 1983, 12-23. 
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2. Exegetische Grundlagen 


Tertullian spricht an mehreren Stellen von der Ebenbildlichkeit des 
Menschen, ohne daß man eine ähnliche begriffliche Präzision wie bei 
Irenäus durchgehend beobachten kann." Er stellt beispielsweise fest, 
daß der Mensch in der Lage ist, Schlechtes zu tun, obwohl er Abbild 
Gottes ist: 
Der Mensch selbst, Urheber aller Schandtaten, ist nicht nur Werk 
Gottes, sondern auch sein Abbild; und dennoch ist er von seinem 
Schöpfer mit Körper und Geist abgefallen ... Der Geist ist nämlich 
auch nicht dazu in den Körper hineingesetzt, um die Werkstätte zum 


Ausdenken von Nachstellung, Betrug und Ungerechtigkeit zu 
werden TI 


Die Rede von der Ebenbildlichkeit wird auch später von den christlichen 
Autoritäten (etwa Cyprian) immer wieder in ähnlicher Weise verwendet, 
um ethischen Forderungen Nachdruck zu verleihen." 

Eine Unterscheidung zwischen imago und similitudo findet sich 
in Tertullians Abhandlung über die Taufe.?!* Dabei zeigt sich, daß Ter- 
tullian der Auffassung vom Verlust der similitudo im Sündenfall folgt, er 
an der imago Dei eines jeden Menschen jedoch festhält. Neu ist bei ihm 
der Begriff der „geistlichen“ similitudo, die durch die Geistverleihung in 
der Taufe für den Menschen wieder zugänglich wird.’'” An anderer 
Stelle legte Tertullian noch ausführlicher die besagte Genesisstelle aus: 

Unterdessen bestand die Welt aus allen guten Dingen, womit sie 


hinreichend zeigte, inwieweit jenes Gute bereit gehalten wurde für den, 
für den dies alles vorbereitet wurde. Wer überhaupt war würdig 


915 


Vgl. dazu etwa Hamman, Image de Dieu, 77-102. 


916 А I E < * 
Ipse homo, omnium flagitiorum auctor, non tantum opus dei, uerum etiam imago 


est; et tamen et corpore et spiritu desciuit a suo institutore neque enim ... aut spiritus ideo 
insitus corpori, ut insidiarum et fraudium et iniquitatium cogitatorium fieret. Tert., De 
spectaculis 2,10 (SC 332, 94,46-96,55). 


n Cyprian wendet sich gegen das Schminken von Frauen, weil der Richter der Welt 


die Geschminkte beim Jüngsten Gericht nicht als Bild Gottes erkennen wird: „So daß, 
wenn der Tag der Auferstehung kommt, dein Schópfer dich nicht wiedererkennt, ... und 
dich verstößt und dabei zurechtweist mit der Vollmacht eines Censors und Richters und 
sagt: Dies ist nicht mein Werk, und dies ist nicht mein Bild.“ (Ne cum resurrectionis dies 
uenerit, artifex tuus te non recognoscat, ... excludat et increpans uigore censoris et iudicis 
dicat: opus hoc meum non est nec imago haec nostra est. Cyp., Hab. virg. 17; CSEL 3/1, 
199,15-19). Die Stelle macht auBerdem die über weite Strecken eschatologische 
Ausrichtung der imago-Dei-Idee zu dieser Zeit deutlich. Vgl. zur Stelle noch Knecht, 
Gregor von Nazianz. Gegen die Putzsucht, 70. Ähnlich argumentiert später Gregor von 
Nazianz, Carmen 29, 45-48. Grundlage ist in beiden Fállen Mt 7,23. 

2 Vgl. dazu Kap. 6. 


ә Tert., De baptismo 6. Tertullians Darstellung ist an dieser Stelle nicht ganz 


konsistent, denn die Taufe kann fiir ihn einerseits den Geist vermitteln, andererseits aber 
auch nur den Menschen für die Geistvermittlung vorbereiten. S. dazu noch genauer Kap. 6. 
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(dignus), zwischen den Werken Gottes zu wohnen, als nur Gottes 
eigenes Bild und seine Ahnlichkeit (imago et similitudo)? Dieses 
wirkte ebenfalls Gutheit (bonitas), die zustande kam nicht durch ein 
gebietendes Wort, sondern durch eine vertraute Hand, auch wenn 
zuerst das gewinnende Wort vorausgeschickt wurde, „Laßt uns einen 
Menschen nach unserem Bild und nach unserer Ahnlichkeit machen.“ 
Gutheit sprach, Gutheit überführte den Menschen aus Lehm in jene so 
großartige Substanz des Fleisches, eine Substanz, die aus einer Materie 
zu all diesen Fähigkeiten ausgebildet wurde. Gutheit hauchte ihm die 
Seele ein, nicht tote, sondern lebende Seele. Gutheit gab ihm Macht 
über alle Dinge, zum Nutzen und Regieren, und auch zur 
Namensgebung ... Ich finde, daß der Mensch von Gott als ein freier 
Mensch eingesetzt wurde, mit seiner Macht zu urteilen und zu 
herrschen; ich kann kein größeres Zeichen von Bild und Ähnlichkeit in 
jenem wahrnehmen als die Erscheinung jener Stellung. Aussehen und 
Gestalt variieren so sehr bei dem Menschengeschlecht, daß der Mensch 
nicht in dieser Beziehung zum Bild Gottes geformt wurde, sondern es 
liegt in der Substanz, die er von Gott selbst übertragen bekommen hat, 
der Substanz der Seele, die der Form Gottes entspricht und die sich 
durch Wahlfreiheit und Herrschaft auszeichnet. Diese seine Stellung 
wurde auch durch das Gesetz selbst bestätigt, das Gott damals gegeben 
hat. 


Die hier dargestellte Theorie der Übertragung einer substantia animae, 
eines „seelischen Samens“ seit der Schöpfung, hat man „Traduzianis- 
mus“ genannt"! An anderer Stelle beschreibt Tertullian die Weiter- 
leitung dieses Seelensamens zusammen mit dem körperlichen Samen.” 
Weil an der Zeugung Leib und Seele beteiligt sind und weil der biblische 
Schöpfungsbericht deutlich macht, daß Leib und Seele zusammen den 
Menschen ausmachen, kann der Mensch nur als Einheit von Leib und 


920 n ы E SE? y E 
Interim mundus ex bonis omnibus constitit, satis praemonstrans quantum boni 


pararetur illi cui praeparabatur hoc totum. Quis denique dignus incolere dei opera quam 
ipsius imago et similitudo? Eam quoque bonitas et quidem operantior operata est, non 
imperiali uerbo sed familiari manu, etiam uerbo blandiente praemisso, Faciamus hominem 
ad imaginem et similitudinem nostram. Bonitas dixit, bonitas finxit hominem de limo in 
tantam substantiam carnis ex una materia tot qualitatibus exstructam. Bonitas inflauit 
animam, non mortuam sed uiuam. Bonitas praefecit uniuersis fruendis atque regnandis, 
etiam cognominandis ... Liberum et sui arbitrii et suae potestatis inuenio hominem a deo 
institutum, nullam magis imaginem et similitudinem dei in illo animaduertens quam 
eiusmodi status formam. Neque enim facie et corporalibus lineis tam uariis in genere 
humano ad uniformem deum expressus est, sed in ea substantia quam ab ipso deo traxit, id 
est animae ad formam dei respondentis, et arbitrii sui libertate et potestate signatus est. 
Hunc statum eius confirmauit etiam ipsa lex tunc a deo posita. Tert., Adv. Marc. 2,4,3- 
2,5,6 (SC 368, 36,23-46,44). Vgl. z. St. Hamman, Image de Dieu, 80-83. 

a Vgl. zu diesem Begriff etwa Otto Weber, Art. Anthropologie П. 
Theologiegeschichtlich: RGG? 1 (1957) 414-420; Kamp, Probleme altchristlicher 
Anthropologie, 15-21, und ausführlich zu Tertullians Anthropologie 41-66; Albert Michel, 
Art. Traducianisme: DThC 15,1 (1946) 1350-1365. 


Ges Tert., De anima 27. 
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Seele betrachtet werden. Ähnlich wie bei Irenäus ist hier eine anti- 


gnostische Stoßrichtung in der Anthropologie mit Händen zu greifen, 
aber diese Ansicht widerspricht auch der Stoa, die von der Beseelung 
des Embryos erst bei der Geburt ausging. Die Betonung der gleich- 
zeitigen, natürlichen und gottgewollten Entstehung von Kórper und 
Seele ist Grundvoraussetzung auch der ethischen Stellungnahmen 
Tertullians. 


3. Würde und Rang des Menschen 


Es ist nach diesen Überlegungen nicht überraschend, daß Tertullian den 
status des geschaffenen und fleischlichen Menschen als herausgehoben 
ansieht: 


Auch wenn dieser wertlose und armselige Kórper, den man sich sogar 
ein Übel zu nennen nicht scheut, eine Arbeit der Engel gewesen ist 
(wie es Menander und Markus meinen), und auch wenn er eine 
Fertigung eines flammenden Wesens—nicht anders als ein Engel— 
gewesen ist (wie Appelles lehrt), das Patronat (patrocinium) von 
zweitrangigen Gottheiten hatte für das Ansehen (auctoritas) des 
Fleisches doch genügt. Für uns kommen nämlich Engel gleich nach 
Gott. Egal welcher Gott für die Häretiker nun der höchste ist, ich will 
also mit vollem Recht die Würde (dignitas) des Fleisches von dem 
Gott ableiten, der den Willen zur Erschaffung hatte. Denn wenn er 
gewußt hätte, daß es erschaffen wird, hätte er es verboten, daß es 
erschaffen wird, wenn er es nicht hätte erschaffen wollen "7 


Als erster lateinisch schreibender christlicher Schriftsteller von Rang 
führt Tertullian an dieser Stelle den Begriff der dignitas im Hinblick auf 
den Kórper des Menschen ein (carnis dignitas). Dies ist deshalb wichtig, 
weil, wie zu sehen war, für einen mit der rómischen Gesellschaftsord- 
nung vertrauten Rhetor der Terminus dignitas mit mehr verbunden ist, 
als die deutsche Übersetzung vermitteln kann.” Es liegt Tertullian da- 


98 Ур]. auch das Anliegen уоп Tert., De resurrectione (dazu Hamman, Image de 


Dieu, 84-86). 
94 Futtile еі friuolum istud corpusculum, quod malum denique арреПағе поп 
horrent, etsi angelorum fuisset operatio ut Menandro et Marco placet, etsi ignei alicuius 
extructio aeque angeli ut Apelles docet, sufficeret ad auctoritatem carnis secundae 
diuinitatis patrocinium: angelos post deum nouimus. lam nunc quisquis ille summus deus 
haeretici cuiusque est, non immerito ab ipso quoque deducerem carnis dignitatem a quo 
uoluntas producendae eius adfuisset: utique enim prohibuisset fieri quam fieri scisset, si 
fieri noluisset. Tert., De resurrectione 5,2f (CChr.SL 2, 926,7-16). Vgl. dazu noch Tert., 
De resurrectione 10,5; 18; 44,1; 55,7 u.ö. 


> Ramsey, Sallust’s Bellum Catilinae, z.St. Sallust, BC 35,2: „Dignitas describes 
both the respect and worthiness that were felt to belong to an individual and ultimately 
rested upon the tenure of high political office. It could be acquired by holding office, but it 
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bei sicher fern, ein Konzept der Menschenwiirde im modernen Sinn zu 
entwickeln; ihm geht es bei dieser starken Wortwahl in erster Linie um 
eine Verteidigung des geschöpflichen Teils des Menschen gegen die 
markionitische Gnosis. Auch seine Äußerungen zur Stellung von Tieren 
im Kosmos sind von dieser Frontstellung bestimmt. Markion hatte 
behauptet, die Existenz kleiner und nutzloser Tiere, des „Kläglichen der 
Schöpfung“ (Harnack)””°, erweise die Unvollkommenheit des Schöpfer- 
gottes, der vom Gott der Gnosis und der Erlösung zu unterscheiden ist. 
Tertullian hält dem entgegen, daß gerade in den kleinsten Tieren eine 
Kraft und ein Scharfsinn zu erkennen ist, die dem Menschen überlegen 
sind.” Nutzlose Tiere gebe es nicht." Gleichermaßen hat auch der 
menschliche Kórper durch sein Von-Gott-Geschaffensein eine Würde, 
die gegen gnostische Geringschätzung zu verteidigen ist. 


Minucius Felix 

Der vermutlich Anfang des 3. Jahrhunderts verfaßte Dialog Octavius des 
Minucius Felix entfaltet keine eigene Anthropologie. Er soll dennoch an 
dieser Stelle kurz Erwähnung finden, denn seine Aufnahme römischer 
Autoren wie Cicero und Seneca markiert eine neue Entwicklung in der 
christlichen Apologetik, die für die uns interessierende Begrifflichkeit 
von Bedeutung ist"? Minucius Felix greift die altrómische dignitas- 
Vorstellung explizit auf und nimmt dazu Stellung. Er attackiert ein 
dignitas-Verständnis, das allein Würde und Ansehen vor anderen 
Menschen sucht und nicht vor Gott: 

Mit den Rutenbündeln prangst du im Purpur? Welch leerer Wahn des 


Menschen, welch sinnlose Verehrung der Würde: im Purpur zu 
glänzen, im Herzen aber befleckt zu sein.” 


could also, like nobilitas ..., be inherited from one’s ancestors.“ Vgl. dazu noch Ronald 
Syme, Sallust, Sather Classical Lectures 33, Berkeley 1964, 116-120. 


788 Adolf von Harnack, Marcion. Eine Monographie zur Geschichte der Grundlegung 


der katholischen Kirche, TU 45, 2. Aufl., Leipzig 1924, 270. 
I Tert., Adv. Marc. 1,14,1f. Vgl. zu dieser Stelle Bartelink, Hieronymus, 291. 


228 Tert, De anima 32,3. Vgl. dazu Waszink, De anima, 189, der hier stoischen 
Einfluß am Werke sieht. 


d Vgl. zum Ganzen Carl Becker, Der „Octavius“ des Minucius Felix. Heidnische 


Philosophie und frühchristliche Apologetik, Bayerische Akademie der Wissenschaften, 
philosophisch-historische Klasse 1967/2, München 1967. 


930 o B DERE Ud n > x А o 
Fascibus et purpuris gloriaris? Vanus error hominis et inanis cultus dignitatis, 


fulgere purpura, mente sordescere. Min. Fel., Oct. 37,10 (ed. Kytzler, BSGRT, 35,28-30; 
Übers. ders., M.Minucius Felix. Octavius Lateinisch/Deutsch, 3. Aufl. Stuttgart 1993, 
131). 
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Minucius Felix knüpft an dieser Stelle nicht nur an Mk 12,14,79! sondern 
vor allem an die ethische Ausrichtung des dignitas-Begriffes bei Cicero 
an und stellt das Christentum als die Erfüllung dieser ethischen 
Forderung dar. Verbunden damit ist eine dezidierte Abwertung der ge- 
sellschaftlichen Unterschiede, denn es ist das tugendhafte oder fromme 
Verhalten, das die Menschen unterscheidet, nicht der Rang oder die Ab- 
stammung."? Dieser Gedanke wird uns bei späteren Autoren wieder 
begegnen.” Er wäre alleine bemerkenswert genug, aber der Octavius 
plädiert außerdem für eine Reflexion über die Stellung des Menschen im 
Kosmos. So meint Minucius Felix, 


daß der Mensch sich selbst erkennen müsse, daß er sein Wesen, seinen 
Ursprung und seine Bestimmung erforschen solle. Ist er eine Bildung 
aus Atomen? Oder nicht vielmehr von Gott geschaffen, geformt, 
beseelt?°4 


Das Ergebnis dieser Selbsterkenntnis ist nicht nur der Schluß auf einen 
Schöpfergott, sondern auch die Überzeugung von der Würde der 
menschlichen Natur: 


Vornehmlich aber bezeugt die Schönheit unserer eigenen Bildung 
deutlich Gott als den Künstler: die aufrechte Haltung, das erhobene 
Antlitz; hoch oben haben die Augen wie auf einer Warte ihren Platz 
und mit ihnen alle übrigen Sinne, die wie auf hoher Feste vereinigt 
sind. Es würde zu weit führen, alles einzeln zu würdigen. Kein Glied 
des Menschen gibt es, das ihm nicht zum Nutzen und zur Zierde 
вегеїсМе.??? 


Vom platonischen Menschen als Mängelwesen ist in diesen Zeilen 
nichts zu spiiren; die Vorstellung aber, der Mensch zeichne sich durch 
seinen aufrechten Gang aus, begegnete bereits.”*° An anderer Stelle sagt 
Minucius Felix: 


in Vgl. Mt 22,16; Lk 20,21. S. dazu Kap. 3.2.1. 

932 Eine ganz ähnliche Ansicht findet sich bei manchen Stoikern, so z.B. Sen., 
Benef. 3,18 und 3,28 sowie Ep. 47,10. Vgl. dazu Graeme Wilber Clarke, The Octavius 
of Marcus Minucius Felix, tr. and annotated, ACW 39, New York 1974, 368. 

95 Etwa bei Ambr., Exp. ev. Luc. 4,28, und Aug., Serm. 113B,2. Vgl. auch Cyp., Ad 


Demetr. 8. 


934 2 S К : ? Е А 
Hominem nosse se et circumspicere debere, quid Sit, unde Sit, quare sit: utrum 


elementis concretus an concinnatus atomis an potius a deo factus formatus animatus. Min. 
Fel., Oct. 17,1 (ed. Kytzler, BSGRT, 13,16-19; Übers. ders., Octavius, 49). Vgl. die oben 
(Kap. 4.2) zit. Aussage Clem. Al., Paed. 3,1,1. 


is Ipsa praecipue formae nostrae pulchritudo deum fatetur artificem: status rigidus, 


vultus erectus, oculi in summo velut in specula constituti et omnes ceteri sensus velut in 
arce compositi. Longum est ire per singula. Nihil in homine membrorum est, quod non et 
necessitatis causa sit et decoris. Min. Fel., Oct. 17,11-18,1 (ed. Kytzler, BSGRT, 14,24- 
27; Übers. ders., Octavius, 53-55). Vgl. recht ähnlich Cic., Nat. deor. 1,47. 


996 Vgl. Kap. 2 und 4.2 (Justin). 
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Unterscheiden wir uns doch von den wilden Tieren vor allem dadurch, 
daß jene, vorniiber gebeugt und zum Boden geneigt, nur dazu geboren 
sind, ihr Futter zu suchen, während wir, denen ein erhobenes Antlitz, 
denen der Blick zum Himmel gegeben ist, Sprache und Verstand 
besitzen, mit denen wir Gott erkennen, erfassen und ihm nachstreben. 
Da wäre es nicht recht, ja überhaupt nicht möglich, die himmlische 
Klarheit, die sich unseren Augen und unseren Sinnen aufdrängt, nicht 
erkennen zu wollen. Es wäre geradezu ein schweres Verbrechen am 
Heiligsten, wollte man im Staube suchen, was man doch in der Höhe 
finden muß.” 


Ein menschliches Verhalten, das sich ausschließlich auf das Diesseitige 
bezieht und in üyvora und ddpoovvy verharrt, wird seit Platon in der 
graeco-römischen Philosophie immer wieder als Perversion 
gebrandmarkt. Die Interpretation der vornübergeneigten Körperhaltung 
als Zeichen menschlicher Verirrung findet sich in diesem Sinne etwa 
schon in der stoischen Moralpredigt (s. Kap. 2). In der christlichen 
Literatur wird dieser Gedanke hier und im vermutlich etwa zeitgleichen 
Diognetbrief zum ersten Mal aufgenommen." Er hat auch einen Einfluß 
auf die Anthropologie des Laktanz.”” 


Arnobius von Sicca 

Das gilt auch für Arnobius von Sicca, der für Laktanz einerseits Lehrer 
war, andererseits ihn aber zum Widerspruch herausfordern sollte.?^? 
Arnobius wandte sich gegen die platonische Anthropologie, aber er lehn- 
te die Vorstellung einer besonderen Würde des Menschen ab—wenn 
auch in einem polemischen Kontext und ohne ein wirklich systema- 
tisches Interesse an anthropologischen Fragen. Er verfaßte während der 
Diokletianischen Verfolgung (303-305) sieben Bücher Adversus Na- 
tiones, die—nach einer anfanglichen Apologetik des Christentums— 
neuplatonische Lehren ins Kreuzfeuer nehmen und sie wie den 
ruchlosen Gótterkult der Heiden und die aktuelle Opfergesetzgebung 


937 А > А N Р S 
Praecipue cum a feris beluis hoc differamus, quod illa prona in terramque 


vergentia nihil nata sint proscipere nisi pabulum, nos, quibus vultus erectus, quibus 
suspectus in caelum datus est, sermo et ratio, per quae deum adgnoscimus sentimus 
imitamur, ignorare nec fas nec licet ingerentem sese oculis et sensibus nostris caelestem 
claritatem; sacrilegii enim vel maxime instar est humi quaerere, quod in sublimi debeas 
invenire. Min. Fel. 17,2 (ed. Kytzler, BSGRT, 13,23-29; Übers. ders., Octavius, 49-51). 


> Vgl. das Zitat und die Lit. im Kap. zur Anthropologie des Clemens von 


Alexandrien. 
939 


Zu dieser Frage ausführlich Wlosok, Laktanz und die philosophische Gnosis 
(Belege etwa auf S.10 u.ö.). Vgl. dazu aber auch das Kapitel über Clemens von 


Alexandrien, bei dem sich ähnliche Gedanken finden (s.o.). 


99 Vgl. zu diesem Verhältnis etwa Hagendahl, Von Tertullian zu Cassiodor, 32-48. 
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einer scharfen Kritik unterziehen." Für uns ist das zweite Buch dieser 
Schrift von besonderem Interesse, weil er hier in gewisser Weise 
platonische gegen neuplatonische Argumente ausspielt. Dabei erscheint 
der Mensch gegenüber dem Tier nicht in einer besonders heraus- 
gehobenen Lage"? 


Wenn aber Mutter Natur ihnen auch Hände als Dienerinnen hätte 
geben wollen, würden auch sie zweifellos hohe Mauerzinnen erbauen 
und neuartige Kunstwerke schmieden. Gleichwohl sehen wir, daß auch 
in eben dem, was sie mit Schnäbeln und Klauen machen, ein großes 
Abbild von Verstand und Weisheit ist, das wir Menschen durch keine 
Überlegung nachahmen können, obwohl wir Hände haben, die für uns 
arbeiten und Künstler in jeder Form der Vervollkommnung sind.” 


An anderer Stelle vertritt er die Ansicht, Menschen und Tiere seien in 
Nichts voneinander verschieden.” 


Wirst du, wenn du deine Vorurteile beiseitelegst, in der Stille deiner 
Gedanken genau erkennen, daß wir Lebewesen so wie die anderen sind 
oder zumindest nicht durch groBe Unterschiede von ihnen entfernt 
sind? 


Vor allem der Vorstellung, die menschlichen Seelen seien góttlichen Ur- 


946 Die Vernunft führe nämlich keines- 


sprungs, widerspricht Arnobius. 
wegs dazu, daß sich alle Menschen ethisch gut verhielten, im Gegenteil. 
Dies ist denn auch die eigentliche Stoßrichtung seiner Argumentation. 
Einsichtig seien auch die Tiere, denn auch sie führten eine Vor- 
ratshaltung und bauten sich Behausungen. Wirklich unterscheiden sich 
die Menschen nur dadurch, daß sie nicht „sprachlos“ (mutus) sind und 


vor allem Hände haben. Hätten die Tiere Hände, dann wären sie auch zu 


n In der ersten Hälfte des ersten Buches. 


942 


4,76. 


943 


Vgl. dazu die ähnliche Argumentation des Christenkritikers Kelsos bei Or., Cels. 


Quodsi ministras manus illis etiam donare parens naturae voluisset, dubitabile 
non foret, quin et ipsa construerent moenium alta fastigia et artificiosas excuderent 
novitates. Tamen in his ipsis quae rostris atque unguibus faciunt, multa inesse conspicimus 
rationis et sapientiae simulacra, quae homines imitari nulla meditatione possimus, 
quamvis sint nobis opifices manus atque omni genere perfectionis artifices. Arn., Adv. nat. 
2,17 (CSLP Arn. 86,13-20). Zu Arnobius' Kulturkritik vgl. Kinzig, Novitas Christiana, 
431-439; Dierauer, Tier und Mensch, 259f. 


Ke Arn., Adv. nat. 2,16. Vgl. dazu André Marie Jean Festugiére, La doctrine des 
„Uiri Noui“ sur l’origine et le sort des ämes: Mémorial Lagrange, Paris 1940, 97-132 = 


ders., Hermétisme et Mystique Paienne, Paris 1967, 261-312. 


945 . E E hl ts m л . . 
Uultis fauore deposito cogitationibus tacitis peruidere animantia nos esse aut 


consimilia ceteris aut non plurima differitate distantia? Arn., Adv. nat. 2,16 (CSEL 
6,60,22-24). 


Ke Dies ist Hauptargumentationspunkt des gesamten zweiten Buches von Adversus 


nationes. 
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Architektur und anderen Kiinsten fahig. Ейг den Menschen sind die 
Hände eine Art Ausgleich für die ansonsten unzureichende natürliche 
Ausstattung der Natur. Ratio und sapientia dagegen sind keine 
zulässigen Unterscheidungsmerkmale zwischen Mensch und Tier. Wenn 
der Mensch in der Lage ist, Kleidung, Möbel, Schiffe und Pflüge 
herzustellen," so nur, weil er sonst mangels Stärke und körperlicher 
Ausstattung nicht überleben könnte, also aus necessitas”**. Das gilt für 
alle kulturellen Errungenschaften, auch etwa für die artes liberales 
Grammatik, Musik, Rhetorik und Geometrie, die aber nur wenige 


Menschen gut beherrschen.” 


Die allmähliche Entwicklung und 
unterschiedlich gute Beherrschung all dieser Kulturtechniken sind für 
Arnobius letzte Beweise dafür, daß die menschlichen Seelen nicht 
göttlicher Herkunft sein können. Stoßrichtung seiner Argumentation ist 
freilich eine andere als bei den paganen Philosophen: Arnobius ist daran 
gelegen, die menschliche Hybris zu bekämpfen, die zu der Anmaßung 
führt, der Mensch habe kraft seiner Vernunft geradezu göttliche 
Fähigkeiten. Dadurch unterscheidet er sich gravierend von nicht- 
christlichen Denkern wie Porphyrios (s.o.), auch wenn er es im wesent- 
lichen bei seiner Attacke auf die Überschätzung menschlicher 
Fähigkeiten bewenden und kein heilsgeschichtliches Konzept göttlicher 


Providenz folgen läßt." 


Wie gesagt, an der Anthropologie zeigt 
Arnobius kein eigentliches Interesse, weshalb diese isolierten Passagen 
für die Frage der geistesgeschichtlichen Entwicklung letztlich die 
Stellung einer Fußnote im christlichen Denken einnehmen.”°' Unendlich 
viel einflußreicher sind zweifellos die Gedanken seines Schülers Laktanz 


geworden. 


т Arn., Adv. nat. 2,19. An dieser Stelle nimmt er Bezug auf die klassischen artes der 


paganen Kulturentstehungslehren (Kleidung, Hausbau, Schiffahrt, Ackerbau). Vgl. dazu 
Kinzig, Novitas Christiana, 431-439; Klaus Thraede, Art. Fortschritt: RAC 8 (1972) 169f; 
Dierauer, Tier und Mensch, 36-38. 


an Der Begriff der necessitas ist bei Arnobius deterministisch zu verstehen: Der 


Mensch kann den Weltverlauf nicht beeinflussen, er ist ein vom göttlichen Willen zutiefst 
abhängiges Wesen. Vgl. dazu Kinzig, Novitas Christiana, 435. 
T: Arn., Adv. nat. 2,19. 


20 Dieser Angriff auf die menschlichen Fahigkeiten ist zu verstehen als Grundlage 


des Nachweises, daß die älteren Lehren (der römischen Religion) voller Irrtümer seien und 
mit dem Christentum eine neue, bessere und irrtumsfreiere Lehre in die Welt gekommen 
ist. Vgl. dazu ausführlich Kinzig, Novitas Christiana, 330-361. Zur Ehranerkennung des 
ewigen und zeitlosen Gottes gehórt es dementsprechend, nicht zuviel Vertrauen in die 
menschliche Erkenntnis- und Leistungsfahigkeit zu setzen. 


2h Vgl. auch hier die Bewertung Hagendahls, Von Tertullian zu Cassiodor, 32-38. 
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Laktanz 

Das literarische Werk des Laktanz (gestorben nach 317) markiert fiir die 
Entwicklung der friihen christlichen Anthropologie einen Einschnitt: Mit 
ihm beginnt ein eigener, vom östlichen und vom jüdischen Menschen- 
bild deutlich unterschiedener Weg, den Menschen zu verstehen. Dies gilt 
auch, wenn man, wie das viele tun, Laktanz selbst nicht zu den originel- 
leren Denkern zählen möchte.” Grund dafür ist vielmehr die neue Art 
der Aufnahme der westlich-römischen literarisch-philosophischen Tradi- 
tion und hier vor allem Ciceros, die deutlich weniger Berührungsängste 
erkennen läßt, als sich dies— vielleicht mit Ausnahme von Minucius 
Felix—bei anderen frühen westlichen Denkern erkennen läßt.” Neben 
den apologetischen Motiven und seinem Leserkreis liegt dies auch 
daran, daß Laktanz die bisherige christliche literarische Produktion nur 
wenig ausdrücklich berücksichtigt." Bereits in der Antike wurde der 
eigenständige Weg des Laktanz als nicht unproblematisch empfunden, 
weil man in seinem Umgang mit álteren Traditionen auch Zerstórungs- 
und Konfliktpotential sah (in diese Richtung gehen etwa die Kom- 
mentare eines Hieronymus und Apollinaris Sidonius)". Dabei ist der 
tatsächliche Einfluß der von Laktanz verwendeten Quellen auf seine 
Anthropologie nach wie vor umstritten. Neben den zahlreich in den 
Texten verwendeten klassischen Quellen (insbesondere Cicero), die 
Laktanz jedoch häufig aus apologetischen und protreptischen Gründen 
zitiert,” wurde die „Hermetik“ beziehungsweise gnostisches Gedanken- 
gut gerade in den anthropologischen Fragestellungen nachgewiesen." 
Aber es gibt gute Gründe dafür, auch einen Einflufi der biblischen 
Anthropologie anzuerkennen, der zu einer immanenten Spannung in 


ae So etwa das beriihmte Urteil Quastens in seiner Patrologie, „Ше quality of his 


thought does not correspond to the excellence of its expression“. Johannes Quasten, 
Patrology II. The Ante-Nicene Literature after Irenaeus, Utrecht/Antwerpen 1953, 393. 


99 Vgl. grundlegend dazu Michel Perrin, L'homme antique et chrétien. 
L’anthropologie de Lactance, ThH 59, Paris 1981. Vgl. zur geistesgeschichtlichen 
Einordnung vor allem Wlosok, Laktanz und die philosophische Gnosis, sowie zur 
anthropologischen Terminologie des Laktanz Vincenzo Loi, Lattanzio nella storia del 


linguaggio e del pensiero teologico pre-niceno, Ziirich 1970. 


gä Laktanz kannte vermutlich nur Tertullian, Cyprian und Minucius Felix, ansonsten 


ist bei ihm keine Lektüre anderer christlicher Schriftsteller nachweisbar. So sind ihm z.B. 
die Werke des Clemens Alexandrinus nicht geläufig. Vgl. dazu Serafino Prete, Der 
geschichtliche Hintergrund zu den Werken des Laktanz: Gym. 63 (1956) 486-490. Die 
Anthropologie Tertullians rezipiert Laktanz ausgesprochen kritisch, vgl. dazu Perrin, 
L’homme antique, 498-504 u.ö. 

е Hier., Ep. 58,10, und Apoll. Sid., Ep. 4,3. 

956 Vgl. dazu Hagendahl, Von Tertullian zu Cassiodor, 38-47. 


957 


Wlosok, Laktanz und die philosophische Gnosis. 
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seinem Werk führt? Die Aufnahme der differenzierten ethischen 


Aussagen Ciceros durch Laktanz führte jedenfalls dazu, daß man ihn als 
den Schöpfer des ersten systematischen christlichen Ethikentwurfes ge- 
würdigt sehen wollte.” 


1. Der „monistisch überdachte Dualismus “ 


Die anthropologischen Vorstellungen des Laktanz stehen in engem 
Zusammenhang mit seiner Ethik und Gottesvorstellung.’° Dabei steht 
eine schroff dualistische Anthropologie—im Anschluß an Gnosis und 
pagane Philosophie—háufig nahezu unverbunden neben biblisch- 
monistischen anthropologischen Aussagen. Man hat deshalb 
vorgeschlagen, von einem dualistischen Menschenbild „mit monistischer 
Überdachung“ zu sprechen.”°' Eine dualistische Anthropologie ergibt 
sich nicht zuletzt aus seiner ausdrücklich positiven Aufnahme der 
klassischen Bildungstradition, mit der sich Laktanz von vielen seiner 
Vorgänger unterscheidet. Das theoretische Interesse an der genauen 
Ausgestaltung der Anthropologie zeigt seine Diskussion der Differenzen 
zwischen Geist und Seele, ohne daß sich nach seiner Meinung wirklich 
entscheiden läßt, ob Geist und Seele identisch sind oder unterschieden 
werden müssen.” Die Anthropologie wird aber für Laktanz auch zur 
Grundlage eines sehr weitgehenden Begriffes von der besonderen Würde 
der menschlichen Natur, die seiner Ethik zu einer Sonderstellung in 
dieser Frage verhilft. ”® 


di S. Lact., Inst. 2,10,3; 11,19; 12,2f; Lact., Epit. 22,2. Aus diesem Grund wertet 
Perrin die Bedeutung der biblischen Anthropologie für Laktanz tendenziell auf, betont 


jedoch gegen Wlosok vor allem auch den Einfluß der römischen Klassik. 


Ke Einschlägig in diesem Sinne die ausführliche Studie von Wolfgang Winger, 


Personalität durch Humanität. Das ethikgeschichtliche Profil christlicher Handlungslehre 
bei Laktanz. Denkhorizont—Textübersetzung—Interpretation—Wirkungsgeschichte, 
Forum Interdisziplinäre Ethik 22, 2 Bde. Frankfurt/Berlin/Bern/New York/Paris/Wien 
1999. Es ist verständlich, daß Winger aus diesem Grund das Urteil Quastens (s.o.) in 
gewisser Hinsicht revidiert wissen möchte. Vgl. dazu (im wesentlichen zustimmend) die 
Rez. von Holger Strutwolf: ThLZ 126 (2001) 1200-1202. 


950 Dies wird deutlich bei Perrin, L'homme, der ursprünglich die Anthropologie 


isoliert herausarbeiten wollte, aber letztendlich eine Arbeit über Theologie und Ethik des 


Laktanz vorgelegt hat. 


961 3 ; Р ; А . 
So sachlich Perrin, L’homme, passim. S. in diesem Sinne außerdem etwa 


Eberhard Heck, Die dualistischen Zusätze und die Kaiseranreden bei Laktanz, AHAW.PH 
2, Heidelberg 1972. Wlosok betont etwas stärker die dualistische Tendenz der 
laktantischen Anthropologie (s. insbes. den Exkurs VII, Wlosok, Laktanz und die 
philosophische Gnosis, 258-260). 

© Vor allem in Lact., Opif. 18. 


28 Vgl. die einschlägige Arbeit von Winger, Personalität durch Humanität, der 


Laktanz eine sogar noch zentralere Rolle für die Entwicklung der abendländischen 
Vorstellung der Menschenwürde eingeräumt sehen möchte. 
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Wie gleich zu sehen sein wird, vertritt Laktanz eine offen- 
barungs- und schöpfungstheologische Seelenlehre: Es gibt im Menschen 
etwas Göttliches, das er häufig mit der Seele (anima) oder mit der ratio 
identifizieren kann. Die ratio zeichnet sich vor allem dadurch aus, daß 
sie zur Gotteserkenntnis befähigt, was wiederum ihre göttliche Herkunft 
bestätigt: Gleiches kann Gleiches erkennen, das Göttliche kann das 
Göttliche erkennen. Auch Cicero hatte formuliert, nur der Mensch habe 
Kenntnis (notitia) von Gott. Dies ist für Laktanz kein Zufall, sondern 
logische Folge der göttlichen Herkunft der ratio.” Uber die Seele 
(anima) läßt sich dagegen vor allem sagen, daß sie nicht nur lebendig 
und überirdisch wie der Geist (mens/animus) ist, sondern sich vor allem 
durch Unsterblichkeit auszeichnet.” Beide Aspekte werden 
transparenter, wenn man die laktantische Anthropologie als einen Weg 
der Gotteserkenntnis, einen Weg zur Unsterblichkeit betrachtet, der alle 
heidnische Philosophie an Nutzen übertrifft: Während die Lehren der 
Philosophen und vor allem ihre Ethik ohne überzeitliche Folgen bleiben, 
hat die christliche Lehre ein genau umrissenes Ziel, nämlich die Un- 
sterblichkeit, die der christliche Gott alleine gewähren kann.’ Die 
göttliche Offenbarung ist nichts anderes als die Anleitung, die wahre 
Religion zu erkennen, was den Philosophen—mangels Anlei- 
tung/Offenbarung—bisher nicht gelungen ist.’ In der Erkenntnis findet 
also der Mensch seine wahre Bestimmung, Ort der Erkenntnis aber ist 
die Seele, nicht der Körper—auch wenn dieser die ethischen Lehren der 
Philosophie umsetzen kann, so ist dies doch nicht der Weg zu Gott. 

Laktanz diskutiert auch den Generatianismus, also die Frage, ob 
die menschliche Seele von den Eltern und wenn ja, von welchem der 
beiden Elternteile abstammt. Dazu sagt er: 


Der Körper kann wohl von einem Körper geboren werden, weil beide 
Teile etwas dazu beitragen; von den Seelen aber kann die Seele nicht 
stammen, weil sich von etwas Immateriellem und Unverstehbaren 
nichts abscheiden kann. So fällt die Macht zur Bildung der Seelen 
einzig und allein Gott zu.’ 


Auch dadurch wird also für Laktanz die göttliche Abstammung der Seele 
einsichtig und in der Konsequenz ein eindeutiger Leib-Seele-Dualismus 


pot Lact., De ira Dei 7. 


SS „Weil es notwendig ist, daß alles, was lebendig ist und immer durch sich selbst 


bewegt wird und weder gesehen noch berührt werden kann, ewig ist“ (quoniam quidquid 
uiget moueturque per se semper nec uideri aut tangi potest, aeternum sit necesse est. Lact., 
Ору. 17,1; SC 213,198,3-200,5). 


ie Vgl. zu diesem Erkenntnisweg etwa Prete, Der geschichtliche Hintergrund. 


St Lact., Inst. 1,1,6; Inst. 1,1,19; Inst. 2,3,21-23; Inst. 3,27,15; Inst. 30,7. 


968 + В В " é E 
Corpus enim ex corporibus nasci potest, quoniam confertur aliquid ex utroque, de 


animis anima non potest, quia ex re tenui et inconprehensibili nihil potest decedere. Itaque 
serendarum animarum ratio uni ac soli deo subiacet. Lact., Opif. 19,2-3 (SC 213,208,5-9). 
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unumgänglich. Empfängnis und Einhauchung der Seele haben genauso 
wie Geburt und Erhaltung des Menschen ihre Grundlage in der 
inspiratio Gottes.” 

Dennoch kommt eine besonders herausgehobene Stellung nicht 
nur der Seele zu, sondern auch dem menschlichen Körper, wie sie im 
Begriff der providentia ausgedrückt wird: Der Leib des Menschen 
zeichnet sich durch eine solche Zweckmäßigkeit und Schönheit aus, wie 
sie nur durch göttliche Vorsehung auf den Weg gebracht worden sein 
kann."? An dieser Stelle steht er also auch in der Formulierung dem 
optimistischeren Menschenbild der Stoa nahe.” Die Rolle des 
menschlichen Körpers besteht darin, Tugend zu ermöglichen und damit 
Unsterblichkeit für den Menschen zu erwerben "` Der Körper ist nicht 
zuletzt Voraussetzung für die Ausübung von religio, zu der der Mensch 
verpflichtet ist, was er durch seine ratio erkennen kann. 

Die Erschaffung jedes einzelnen Menschen kommt allein Gott 
zu: die Empfängnis, die Bildung des Körpers, das Einhauchen der 
Seele.’” Die Vernunft ist jedoch das wirklich Göttliche im Menschen, 
dessen Wesen hinter dem sichtbaren Körper verborgen bleibt. Gerade in 
diesem Abschnitt wird nicht nur die christliche Umprägung des 
klassischen anthropologischen Gedankenguts (Seneca)’”* deutlich, son- 
dern vor allem die ausgesprochen „römische“ Wendung der Anthropolo- 
gie: Nicht nur ist der Mensch bestimmt zur Gotteserkenntnis und — 
verehrung, er ist dazu verpflichtet auf Grund seines Verhältnisses zu 
Gott, das dem zwischen Sohn und pater familias in der römischen 
Sozialstruktur entspricht.” Laktanz greift bewußt auf diese römische 


Ke Lact., Opif. 19. 


о Lact., Opif. 2-4. Die gesamte Schrift De opificio Dei bezeichnet Laktanz selbst als 
Arbeit über die Vorsehung (Lact., Inst. 2,10,15). Vgl. dazu speziell Prete, Der 
geschichtliche Hintergrund, 367 u.ö. Für die Entstehung der Seele findet dagegen der 
providentia-Gedanke bei Laktanz keine Anwendung. 


Ze Vgl. Kap. 2. 
d Lact., Inst. 2,12,6f; 7,5,27 u.ö. 


973 


Lact., Opif. 19,5. Im folgenden wendet sich Laktanz gegen die Ansicht, die 


Gestirne hätten einen mächtigen Einfluß auf die Entstehung der einzelnen Menschen. 
974 


Vgl. zu dieser Abhängigkeit ausführlich die Königsberger Diss. von Hubert 


Jagielski, De Firmiani Lactantii fontibus quaestiones selectae, Regensburg 1912. 


2 Dies hat eine Parallele in dem römischen Verständnis des Zusammenhangs 


zwischen der Wohlfahrt des Staates und einem Kaisertum, das sich um einen wahren, 
richtigen und korrekten (christlichen) Kult sorgt, wie es beim späten Laktanz zutage tritt. 
Religio, pietas und iustitia gehören genauso zusammen wie der Glauben an den 
Schöpfergott und seine Verehrung durch seine Geschöpfe. Vgl. dazu Antonie Wlosok, 
Römischer Religions- und Gottesbegriff in heidnischer und christlicher Zeit: AuA 16 
(1970) 39-53 (danach zit. = dies., Res humanae. Res divinae. Kleine Schriften hg. von 
Eberhard Heck und Ernst A. Schmidt, BKAW.NF 2/84, Heidelberg 1990, 116-136); 
Eberhard Heck, MH OEOMAXEIN oder: Die Bestrafung des Gottesverächters, 
Frankfurt/Bern 1987; Kinzig, Novitas Christiana, 508-517. 
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Vorstellung zurück, wenn er allenthalben die Gottesprädikation pater et 
dominus für den Christengott verwendet, ja sie ausdrücklich als die 
christliche Gottesanrufung verstehen will. Dieses spezifisch römische 
Gott-Mensch-Verständnis ist ein Hauptgrund für die paränetische Wen- 
dung der laktantischen Anthropologie." 


2. Exegetische Grundlagen 


Das besondere literarische Vorgehen des Laktanz, der aus protreptischen 
Motiven bestrebt ist, ein hohes Maß an Kongruenz zwischen biblischen 
Aussagen und konventioneller philosophischer Erkenntnis zu erreichen, 
vereinfacht heute das Verständnis seiner Aussagen zur Gottähnlichkeit 
nicht. Es war bereits zu sehen, daß man bei Laktanz vielleicht mehr als 
bei allen anderen christlichen Autoren sehr genau untersuchen muß, ob 
es sich jeweils um sachlich angemessene Übernahmen aus der paganen 
(ciceronischen) oder christlichen Tradition handelt, oder lediglich um 
Äquivokationen. Das folgende Beispiel macht diese Schwierigkeit für 
die Frage der aus der biblischen Überlieferung übernommenen 
Ebenbildlichkeit deutlich: 


Groß ist die Kraft des Menschen, groß die Vernunft (ratio), groß ist die 
Verpflichtung (sacramentum). Wer davon nicht abweicht und seine 
Gottergebenheit nicht preisgibt, der ist glücklich, der muß schließlich, 
um mich kurz zu fassen, Gott ähnlich sein TI" 


Gottähnlichkeit (similitudo) hängt also für Laktanz einerseits an der 
ratio, andererseits am Glauben und an der Gottergebenheit (devotio), 
Vorstellungen, die sich gut mit der (neu-)platonischen Lehre von der 
göttlichen Herkunft der Vernunft und den Forderungen nach £voepeta 
aus der paganen Ethik und Philosophie vereinbaren lassen. Eine 
ópotocic-Lehre im Sinn des Clemens von Alexandrien oder anderer 
östlicher Autoritäten ist dies freilich nicht. Stattdessen ist Laktanz hier 
vor allem um einen terminologischen Anschluß an die christliche 
Begrifflichkeit der Gottähnlichkeit bemüht. Die „Gottähnlichkeit“ hängt 
für Laktanz von der Gott-Kenntnis ab. Dies wird dann verständlich, 


Mi Vgl. dazu vor allem Wlosok, Laktanz und die philosophische Gnosis, passim, 


während Perrin, L'homme, diesen Aspekt ebenso wie den wichtigen Abschnitt Lact., Opif. 
19, erstaunlicherweise kaum berücksichtigt. Vgl. dazu auBerdem ausführlich Winger, 
Personalität durch Humanitat. 


977 А é o P Р. ` 
Magna est enim uis hominis, magna ratio, magnum sacramentum: а quo si quis 


non defecerit nec fidem suam deuotionemque prodiderit, hic beatus est, hic denique, ut 
breuiter finiam, similis deo sit necesse est. Lact., Opif. 19,9 (SC 213,212,69-73). 


978 Diese Begriffe sind natiirlich vor dem Hintergrund der laktantischen Gotteslehre 


zu verstehen, die in vielen Details auf Analogien zum römischen pater familias aufbaut. So 
erklart sich etwa der Gebrauch von devotio (Gottergebenheit) und vis (Kraft bzw. Macht) 
in diesem Zusammenhang. Vgl. dazu Wlosok, Laktanz und die philosophische Gnosis, 
232-246; zur Terminologie insgesamt Loi, Lattanzio. 
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wenn man den engen Zusammenhang zwischen Gotteserkenntnis und 
Vernunft berücksichtigt, der das Menschenbild bei Laktanz bestimmt.”” 
Die Vernunft ist nämlich zur Gotteserkenntnis befähigt, weil sie ein 
göttliches Element im (dualistisch zusammengesetzt verstandenen) 
Menschen ausmacht, wie bereits zu sehen war. Damit wird die Ouotwots 
Oeov-Ethik  laktantischer Prägung zu einem Entwurf, dessen 
Grundprinzip rational zu verstehen ist und der damit prinzipiell 
anschlußfähig ist für Ideen aus der paganen Philosophie. 

Neben der Ebenbildlichkeit übernimmt Laktanz aus dem 
biblischen Schöpfungsbericht auch die Vorstellung des Sündenfalls 
beziehungsweise des Verlustes der Ebenbildlichkeit, aber auf andere 
Weise, als dies etwa bei Irenäus begegnete.’ Dem Urstand entspricht 
bei Laktanz ein status sapientiae. Seit dem Sündenfall ist die Mensch- 
heit in einem status stultitiae, der jedoch durch die Taufe aufgehoben 
werden kann: Durch die Offenbarung ist eine Rückkehr in den status 
sapientiae eröffnet, der das wahre Menschsein wieder möglich macht. 


3. Würde und Rang des Menschen 


Dieser status sapientiae ist Ziel der wahren Würde des Menschen, der 
Gott erkennen kann und sich gleichzeitig seiner Verpflichtung zur 
religio bewußt wird. Wie sehr diese Würde Teil des Schöpfungsplanes 
Gottes ist, führt Laktanz insbesondere in dem Traktat De opificio Dei 
aus. Damit ist eine Schrift erhalten, die es sich zum ausdrücklichen Ziel 
gesetzt hat, die besondere Würde und Erhabenheit der menschlichen Na- 
tur zu behaupten und damit Gottes Schöpfung als gut und gelungen 
darzustellen. Ziel dieser Argumentation ist der Beweis, daß der Mensch 
zur religio im Sinne des Dankes an seinen Schöpfer verpflichtet ist. 

Laktanz räumt darin auch dem Unterschied zwischen Mensch und 
Tier breiten Raum ein.” Für ihn sind die menschlichen Hände ein 
wichtiges Unterscheidungsmerkmal gegenüber den Tieren. Sie sind 
„Dienerinnen der Vernunft und der Weisheit“: 


Was soll ich von den Händen sagen, den Dienerinnen der Vernunft und 
der Weisheit (ministrae rationis ac sapientiae)? Diese hat der 
geschickte Meister aus einer hohlen Fläche gebildet und hat sie, damit 
die Gegenstände leichter festgehalten werden könnten, in Finger enden 


SC Vgl. dazu ausführlich Albrecht Bender, Die natürliche Gotteserkenntnis bei 


Laktanz und seinen apologetischen Vorgängern, EHS.KSL 26, Frankfurt/Bern/New York 
1983. Kritisch dazu die Rez. von Eberhard Heck: Gn. 57 (1985) 650-652. Vgl. außerdem 
Leonhard Thomas, Die Sapientia als Schlüsselbegriff zu den Divinae Institutiones des 
Laktanz. Mit besonderer Berücksichtigung seiner Ethik, Freiburg 1995. 


980 Insbes. im Proómium zum 4. Buch der /nstitutiones. 


ae S. vor allem Lact., De ira 7; Opif. 3. 
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lassen. An diesen ist schwer darzutun, ob ihre Schénheit oder ihr 
Nutzen größer sei.” 


Hier ist die ästhetische Komponente ein ganz wesentliches Kennzeichen 
der Würde der menschlichen Schöpfung. An anderer Stelle sagt Laktanz: 


Denn so wie sich nämlich eine Drehung des Armes an dem Ort, an 
dem er aus dem Körper entspringt, als schön wie nützlich herausstellt, 
so wäre, wenn eine derartige Bewegung auch beim Ellbogen stattfände, 
dies sowohl überflüssig als auch häßlich. Denn es würde die Hand 
nach Verlust ihrer Würde durch die allzu große Bewegungsfähigkeit 
mehr einem Rüssel ähnlich sehen, und es würde der Mensch ein 
schlangenähnliches Wesen, wie uns ein solches in wunderbarer Weise 
in jenem Unter (Elefant) entgegentritt.*? 


Der Würde des Menschen entspricht also die Würde der menschlichen 
Hand, ein Gedankengang, der uns aus der pagan-philosophischen 
Diskussion gut bekannt ist."^ Vor allem aber sind es die ratio und die 
sapientia selbst, die den Menschen von den Tieren unterscheiden, weil 
nur der Mensch Gott erkennen kann. 

Dies gilt nicht nur im Hinblick auf die beschriebene 
Vorstellung von der Heilsgeschichte, sondern grundsátzlich für den 
Menschen. In De opificio Dei 3 unterstellt Laktanz den „paganen Philo- 
sophen“, sie behaupteten, der Mensch komme schwach und gebrechlich 
auf die Welt, die „Stiefmutter Natur“ (natura noverca) benachteilige den 
Menschen. Laktanz entgegnet, dieser Zustand sei gottgewollt und 
zweckmäßig, denn die ratio mache alle körperlichen Mängel wieder 
wett. Tierische Starke brauche keine ratio, die das hóchste, von Gott 
gegebene Gut ist. Der Mensch ist damit besser ausgestattet als jedes 
andere Lebewesen. 


Quid dicam de manibus rationis ac sapientiae ministris? Quas sollertissimus 


artifex plano ac modice concauo sinu fictas, ut si quid tenendum sit, apte possit insidere, in 
digitos terminauit: in quibus difficile est expedire utrumne species an utilitas maior sit. 
Lact., Opif. 10,22 (SC 213, 166,100-104; Übers. nach Anton Knappitsch, BK V? 36, 258). 


983 H ] ] . 
Nam sicut manus ex eo loco unde oriuntur a corpore ubique uersus moueri 


speciosum simul et utile fuit, sic profecto, si hoc idem etiam cubitis accideret, et 
superacuus esset eiusmodi motus et turpis. lam enim manus amissa dignitate quam nunc 
habet mobilitate nimia promuscidi similis uideretur essetque homo plane anguimanus, 
quod genus in illa inmanissima belua mirabiliter effectum est. Lact., Opif. 5,11f (SC 213, 
136,54-138,61; Übers. nach Anton Knappitsch, BKV? 36, 258). 


2M S. Kap. 2. Vgl. dazu Groß, Finger, 911 und 937; Dierauer, Tier und Mensch, 
26.36.45-52.98.153£.218£.235f. 


a Laktanz nimmt an dieser Stelle wahrscheinlich Bezug auf Lucretius, Rer. nat. 


5,227. Zu dieser Stelle A. Ernout/L. Robin, Lucréce De rerum natura, commentaire 
exégétique et critique 3, Paris 1928, 24f. Vgl. Lucr., Rer. nat. 2,174f; Rer. nat. 5,156-159; 
Rer. nat. 5,198f (vgl. dazu Pöhlmann, Der Mensch, 306f). S. auch die in Kap. 2 zit. Stelle 
Plin., Nat. hist. 7, praef. 1-4. Das natura noverca-Motiv ist auch sonst breit belegt, z.B. bei 
Seneca, Ep. 90, und Cicero, Rep. 3,1 (der Beginn des 3. Buches ist nur in der 
Zusammenfassung des Augustinus IC Tul. 4,12,60] erhalten, der aber ausdrücklich darin 
die natura noverca nemnt). 
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Im Gegensatz etwa zu Justin belastet für Laktanz die Art der 
Entstehung des Menschen keineswegs seine besondere Würde: 


Wie wunderbar ist aber schon an sich die Einrichtung Gottes, daß er 
zur Erhaltung der einzelnen Arten die beiden Geschlechter, Mann und 
Frau geschaffen hat, die, durch Sinnenlust vereint, Ab- und 
Nachkömmlingen das Leben geben sollten, auf daß nicht jedes 
Lebewesen durch das Gesetz der Sterblichkeit getilgt würde. Aber die 
Männer haben mehr Kraft erhalten, damit sich die Frauen umso 
leichter unter das Ehejoch zwingen ließen ... Und wenn [die Frau] 
empfangen hat und bereits die Entbindung herannaht, so füllen sich 
ihre schwellenden Brüste mit süßem Saft, und zur Ernährung des 
Neugeborenen strömen Milchquellen aus dem mütterlichen Herzen. 
Denn geziemender Weise durfte nur aus dem Herzen—als dem Sitz 
des Verstandes—das vernunftbegabte Geschöpf seine Nahrung 
erhalten.’*° 


Weder die mit Leidenschaft (voluptas) vollbrachte Zeugung noch die 
feuchte Nahrung der Neugeborenen werden damit als der Würde des 
Menschen oder der Schöpfung widersprechende Sachverhalte 
verstanden, sondern beides interpretiert Laktanz als Nachweis der 
„vernünftigen“ Schöpfung Gottes. 

An anderer Stelle (De ira Dei 7) greift er die seines Erachtens 
korrekte Meinung auf, daß sich der Mensch als animal rationale?" 
grundsätzlich vom Tier als einem animal mutum et inrationale 
unterscheidet. Grund für diese besondere Auszeichnung des Menschen 
ist auch hier die Anteilhabe am Göttlichen. Dazu zählt Laktanz die Seele 
(animus beziehungsweise anima), den Verstand (ingenium), aber auch 
den aufrechten Gang, den menschlichen status corporis. Der status 
rectus ist Zeichen dafür, daB der Mensch zur Vernunfterkenntnis, zur 
contemplatio mundi geschaffen ist.” Und das heißt bei Laktanz: zur 
Gotteserkenntnis. An anderer Stelle verknüpft er den status rectus mit 
dem oben erwähnten status sapientiae, der sich in rechtem—christ- 


986 Р > А E 2 n P 
Illud uero ipsum quam mirabile institutum dei, quod ad conseruationem generum 


singulorum duos sexus maris ac feminae machinatus est, quibus inter se per uoluptatis 
inlecebram copulatis subsiciua suboles pararetur, ne genus omne uiuentium condicio 
mortalitatis exstingueret. Sed plus roboris maribus attributum est, quo facilius ad 
patientiam iugi maritalis feminae cogerentur ... cui suscepto fetu cum partus 
adpropinquare iam coepit, turgescentes mammae dulcibus sucis distenduntur et ad 
nutrimenta nascentis fontibus lacteis fecundum pectus exuberat. Nec enim decebat aliud, 
quam ut sapiens animal a corde alimoniam duceret. Lact., Opif. 12 (SC 213, 182,65-80; 
Übers. nach Anton Knappitsch, BKV? 36, 287). Diese Stelle erfuhr übrigens in der 
deutschen Übersetzung in der „Bibliothek der Kirchenväter“ (1919) ein ähnliches 
Schicksal wie die o.g. Clemensstelle in den „Ante-Nicene Fathers“; sie wurde in den 
laufenden deutschen Text in lateinischer Fassung eingefügt. Eine deutsche Übersetzung 
wurde wegen der „heiklen Natur “ des Textes (ebd., 263) lediglich als Anhang zum 


genannten Band ausgeliefert, der ohne Schwierigkeit entfernt werden konnte. 
987 


Vgl. den oben erwähnten Begriff yvy] Хоук bei Origenes! 


988 


Vgl. dazu Wlosok, Laktanz und die philosophische Gnosis, 9 п.б. 
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lichen—und „aufrechtem“ Gottesdienst aufert." Cicero hatte die 
Meinung vertreten, nur der Mensch habe Kenntnis (notitia) von Gott. 
Laktanz führt die Gleichung „menschliche Vernunft erkennt göttliche 
Vernunft“ (rationem ratio cognoscit) zu der—über Cicero hinaus- 
gehenden—Erkenntnis: Der Mensch ist nur deshalb mit ratio und 
sapientia ausgestattet, um religio, um Gottesdienst auszuüben. An 
anderer Stelle erscheinen sapientia et religio als die menschliche 
Bestimmung im Gegensatz zu den Bestimmungen des Menschen der 
paganen Philosophie.” Alle anderen „menschlichen“ Kennzeichen 
finden sich abgeschwächt auch bei Tieren: Sprache, Lachen, mensch- 
licher Erfindungsgeist sowie vorausschauende Vorratshaltung (ratio et 
prouidentia futuri). In diesem letzten Punkt sind sich also Laktanz und 
Arnobius (s. Kap. 4.2) ganz einig. Neu ist aber die Einsicht, die religio 
unterscheide den Menschen vom Tier. Folge der Religiosität seien 
Gerechtigkeit (iustitia), Altruismus, Gottesdienst (cultus Dei). Der cultus 
gehört interessanterweise in diesem Zusammenhang zur iustitia. Durch 
das neu eingeführte Unterscheidungsmerkmal religio ist gleichzeitig das 
ethische Problem des Arnobius erledigt: Der Grund, weshalb sich die 
ratio bei vielen Menschen nicht bemerkbar macht und als göttlich zu 
erkennen gibt, ist deren fehlende religio! Erst als religiöser Mensch ist 
der Mensch wirklich Mensch, ansonsten verbleibt er auf einer Stufe mit 
den Tieren. Zur religio wird er aber eben erst durch Vernunfterkenntnis 
befähigt. Erst die ratio sagt dem Menschen, was seine wirkliche 
Bestimmung ist. Die besondere Würde des Menschen basiert damit auf 
Vernunft und Gotteserkenntnis. 

Dieser Gedanke wird an zahlreichen anderen Stellen im Werk 
des Laktanz wieder mit dem Gedanken vom status rectus verbunden: 
Der aufrechte Gang des Menschen ist dabei immer Zeichen für die 
Bestimmung des Menschen zur Gotteserkenntnis.”' So wird der status 
rectus zum abschließenden Beweis für die These, Kult, Gerechtigkeit, 
Altruismus, kurz: religio unterscheiden den Menschen vom Tier und 
machen seine besondere Würde aus. Je mehr sich ein Mensch um die 
religio bemüht, umso mehr entfernt er sich von den weltlichen Kriterien 
der dignitas und umso größere menschliche Würde hat er im Urteil 
Gottes.” 


ae Lact., Inst. 2,18,6. 


m Lact., Inst. 4,3-4. Hier hat Wlosok eine Kontinuitát zum gnostischen Begriff von 


yv@ous und eboeßera beobachtet (vor allem in 4,4,1 deutlich). Vgl. dazu Wlosok, Laktanz 
und die philosophische Gnosis, 214. 

al So etwa Lact., Орі 8; Inst. 2,1,19; Inst. 2,17,9; Inst. 3,10,10; Inst. 3,12,27; Inst. 
3,27,16; Inst. 4,1,4; Inst. 7,5,19; Inst. 7,9,11; De ira 7,5; De ira 14,2; De ira 20,10. Vgl. 
dazu noch Min. Fel., Oct. 17,2 (dazu s.o.). 

2 Lact., Inst. 5,15,6f. 
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Laktanz war also einerseits der platonischen Logostradition 
insofern verpflichtet, als ihm die ratio als das göttliche Element im 
Menschen galt, das seine Wiirde ausmacht; andererseits lehnte er die 
platonische Auffassung vom Menschen als einem Mängelwesen ab und 
erläuterte die Schönheit der Schöpfung mit zahlreichen, aus der 
Philosophie bekannten Beispielen, in denen auch eine gewisse „Schöp- 
fungsästhetik“ leitend ist. In diesem Zusammenhang verwendet er den 
lateinischen Begriff der dignitas, der später in diesem Sinne von 
Augustin aufgegriffen werden konnte. 


Marius Victorinus 

Marius Victorinus (281/291 — nach 363) wird häufig als erster großer 
christlicher Metaphysiker in lateinischer Sprache bezeichnet. Kein 
westlicher Denker gab sich in der Anthropologie bis dahin so 
„platonisch“ wie er, auch wenn ihm lieber Porphyrios als Plotin als 
Gewährsmann gilt. Wichtig ist für uns seine Verbindung des Gedankens 
der Ebenbildlichkeit mit einer strikten Dichotomie in der Anthro- 
pologie.”” 

Da Marius Victorinus seinen wissenschaftlichen Werdegang als 
neuplatonischer Philosoph begann, ehe er die Lehren des Christentums, 
vor allem die Wesenseinheit des Sohnes mit dem Vater!" und die pau- 
linischen Briefe, als dem Neuplatonismus ganz entsprechende Offen- 
barungszeugnisse interpretierte,” ist sein anthropologischer Standpunkt 
ganz platonisch: Der Mensch besteht aus Körper und Seele, innerhalb 
des Kosmos ist das Seelische den materiellen Körperlichkeiten deutlich 
überlegen. Die Seele ist es, die zum ewigen Leben bestimmt 156,996 

Marius Victorinus äußert sich aber vor allem ausdrücklich zum 
Problem des Verhältnisses zwischen imago und similitudo.””’ Er verlegt 
die Ebenbildlichkeit in den seelisch-geistigen Teil des dichotom ge- 
dachten Menschen. Die imago bezeichnet für ihn das Wesen der 
menschlichen Seele, wohingegen die similitudo eine darüber hinaus geh- 
ende zusätzliche geistige Eigenschaft darstellt, die die Seele veredelt. 
Die menschliche Seele ist präexistent in der intelligiblen Welt als imago 


eg Vgl. dazu vor allem Pierre Hadot, Marius Victorinus. Recherches sur sa vie et ses 


oeuvres, EAug, Paris 1971. AuBerdem etwa Ernst Benz, Marius Victorinus und die 
Entwicklung der abendländischen Willensmetaphysik, FKGG 1, Stuttgart 1932; Luise 
Abramowski, Marius Victorinus, Porphyrius und die römischen Gnostiker: ZNW 74 
(1983) 108-128; Mary T. Clark, Art. Marius Victorinus: TRE 22 (1991) 165-169 (mit Lit.). 
a Z.B. in Mar. Vict., Adv. Arium. 


5 SMS 
i Z.B. in seinen Pauluskommentaren. 


d S. insbes. den Hymnus II Miserere. 


Pa Zum folgenden s. Mar. Vict., Adv. Arium 1,13-20 und 3,12. 
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des Sohnes. Deshalb können anthropologische Erkenntnisse für Fragen 
der Trinitätslehre und des Gottesbegriffs fruchtbar gemacht werden, 
ähnlich wie später bei Augustin, der von Marius Victorinus vielleicht be- 
einflußt worden ist. Durch Ablenkung durch die Sinneswahr- 
nehmungen „fällt“ die Seele und bedarf der erneuten Erlösung durch den 
Sohn beziehungsweise durch die Liebe Gottes. Dadurch wird es den 
Seelen wieder möglich, sich an Christus anzugleichen. 

Die Rolle und Bedeutung des menschlichen Körpers tritt der 
Seele gegenüber bei Marius Victorinus zwangsläufig zurück. Die für die 
Anthropologie aufschlußreichsten Stellen stammen aus den drei Hymnen 
an die Dreieinigkeit, die die Form eines Gebetes haben. Dieser Sach- 
verhalt ist durchaus anthropologisches Programm: Der Mensch kann im 
Gebet mit Gott für das ewige Leben der Seele beten, weil beide, Gott 
und Seele, verwandt sind und sich deshalb gegenseitig verstehen. Die 
Sonderstellung des Menschen im Gegensatz zur übrigen Schöpfung wird 
deshalb bei ihm im Gebet deutlich.” Die Kraft Gottes, die zum ewigen 
Leben führt, wird den menschlichen Seelen durch den Logos zuteil, 
einmal in der Schöpfung, dann in der Inkarnation und drittens, für die 
heute lebenden Menschen am wichtigsten, durch den in der Taufe ge- 
währten Geist, der die Gleichheit des Menschen mit Christus wieder- 
herzustellen hilft.'? Das vom Körper bestimmte menschliche Leben 
gerät so in einen gewissen Gegensatz zu der von der Seele bestimmten 
Kontemplation, die zur Rückkehr zu Gott und Logos führen soll. 99! 
Gebet, Taufe und Kontemplation sind deshalb die Orte für das wahre 
und würdige Menschsein, etwa im Gegensatz zum Tier. 


Ambrosius von Mailand 


1. NOS—NOSTRA—CIRCA NOS 


Der westliche Kirchenvater Ambrosius (339-397) setzt sich an einigen 
Stellen kritisch mit seiner eigenen dichotomen Anthropologie aus- 
einander. Im Urzustand waren Körper und Seele eins und taten stets das- 
selbe. Seit dem Fall gibt es jedoch einen Zwiespalt im Menschen: 


Auch können hier Körper und Seele erscheinen ... Der Zwiespalt 
[zwischen beiden] drang durch die Untreue des ersten Menschen in die 


2 Eine solche Abhängigkeit wird freilich von Hadot, Marius Victorinus, bezweifelt. 


999 H x B mm n 
Marius Victorinus, Hymni iii de trinitate. 


1000 Marius Victorinus, Adv. Arium 3,10,12. 


1001 Marius Victorinus, Adv. Arium 1,13. 
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Natur ein, so daß sie [sc. Körper und Seele] sich nicht mehr im 
gleichen Tugendstreben begegneten. 


Nun enthält der durchweg als weniger würdig empfundene Körper die 
Seele. Sie ist imago Gottes, der Körper verbindet die Menschen dagegen 
mit den Tieren.'” Unsere Seele ist 


nach dem Bild Gottes. In ihm, Mensch, ruht dein ganzes Sein; denn 
ohne es bist du nichts, sondern du bist Erde und wirst in Erde 
aufgelöst. 10% 


Diese Dichotomie ist vor allem als Wertung zu verstehen, was die 
ethischen Möglichkeiten von Körper und Seele angeht. Ambrosius 
unterscheidet bei uns Menschen nos—nostra—circa nos, also den 
„wahren Menschen“, das heißt Seele und Geist—den äußeren Menschen, 
das heißt Körperteile, Sinne etc.—die Dinge, die den meisten Menschen 
besonders wichtig sind, aber mit dem Menschsein eigentlich nichts zu 
tun haben, das heißt Geld, Sklaven, Güter. Erkenntnistheoretisch denkt 
Ambrosius unzweifelhaft dichotom. Begreift man diese Dichotomie je- 
doch als eine ethische Wertung, dann bedeutet das nicht, daß sie zu 
einem uneingeschränkten ontologischen Dualismus von Leib und Seele 
führen muß. Ambrosius beharrt nämlich in seiner Christologie explizit 
auf der wahrhaftigen Inkarnation Christi in Kórper und Seele. Zum 
anderen spricht er auch an mehreren Stellen positiv von der „ehelichen“ 
Verbindung zwischen dem rationalen Teil der Seele (durch Adam 
symbolisiert) und dem sensus, der aus dem niederen Teil der Seele und 
dem Körper besteht (symbolisiert durch Eva).'”” Dahinter steht— 
ähnlich wie bei Gregor von Nyssa und im Kern schon bei Origenes—die 
Vorstellung von der ungeschlechtlichen ersten Schöpfung nach Gen 
1,26.'° Das exegetische Augenmerk ist bei Ambrosius auf die 
Differenz zwischen Gen 1,26 und Gen 1,27 gerichtet, nicht auf jene 
zwischen Gen 1,27a und Gen 1,27b. Vor allem bleibt—trotz der 
eindeutigen Abwertung des Leibes im ambrosianischen Schrifttum!” — 


1002 < - p e ^ " 3 m ES 
Possunt etiam uideri caro atque anima ... dissensio per praeuaricationem primi 


hominis in naturam uerterit, ut nequaquam sibi paribus ad uirtutem studiis conuenirent. 
Ambr., Exp. ev. Luc. 7,141 (CChr.SL 14, 263,1521-1523). 
me Ambr., Hex. 6,42-46. 


1004 : А e Sa UE Ns 
...ad imaginem dei est. In hac totus es, homo, quia sine haec nihil es, sed es terra 


et in terram resolueris. Ambr., Hex. 6,43 (CSEL 32/1, 234,13-16). Vgl. auch noch Ambr., 
Exp. ev. Luc. 2. 

us Ambr., Parad. 15,73. Vgl. dazu Wolfgang Seibel, Fleisch und Geist beim heiligen 
Ambrosius, MThS 2,14, München 1958, 39-43; Ernst Dassmann, ,,Als Mann und Frau 
erschuf er sie“. Gen 1,27c im Verständnis der Kirchenváter: Panchaia. FS Klaus Thraede, 
JAC.E 22, Münster 1995. 

1006 Ambr., Exp. ev. Luc. 2,28. 


1007 Man denke auch an die Übernahme der platonischen Formulierung vom o@pa 


ofjua, dem Leib als dem „Grab der Seele“. Ambr., Cain 2,9,31. 
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bei der Auferstehung die Einheit von Leib und Seele erhalten.'* Diese 


Einheit wird wieder denkmöglich durch das Heilsgeschehen in Jesus 
Christus.” Die Abwertung des Körpers bezieht sich, wie gezeigt, auf 
die Fähigkeit des Menschen zur Tugend. Es ist die Seele, der eine freie 
Willensentscheidung für eine tugendhafte Handlung möglich ist; der 
Leib ist „dem Tiere nachgeformt‘“ und deshalb von sich aus nicht zur 
Tugend fähig. Damit ist er aber nicht von vornherein schlecht, sondern 
ethisch „neutral“. Dassmann kann deshalb im Anschluß an Ambrosius 
sogar sagen, daß es bei Ambrosius wie bei den meisten Kirchenvätern 
keinen „ontologischen Dualismus“ gebe. ^'^ Freilich bleibt eine deutlich 
hóhere Wertschátzung der Seele. Der Fluch des Sündenfalls liegt vor 
allem in den Beschwernissen des kórperlichen Lebens, die mit dem Tod 
aufhóren, der deshalb bei Ambrosius auffallend positiv besetzt ist 
(solange er nicht als mors peccati den Tod der Seele einschließt, der alle 
sündigen Seelen betrifft und im Gegensatz zum irdischen Tod der 
Körper endgültig ist).'°'' Immerhin kann er aber auch die besondere 
Beschaffenheit des menschlichen Kórpers im Hinblick auf rationales 
Handeln loben, denn die menschlichen Hànde eignen sich zum Gestalten 
und Schreiben, was den menschlichen Kórper dann doch von dem des 
Tieres unterscheidet. II? 

Ebenso wie Gregor von Nyssa kennt Ambrosius also vor allem 
die Unterscheidung zwischen dem wahren Menschen, der góttlichen 
Ursprungs ist und am Ende aller Tage Eingang in das himmlische 
Jerusalem finden wird, und dem empirischen Menschen, der sowohl zu 
bösen als auch zu tugendhaften Taten befähigt ist. Gegenüber den öst- 
lichen Anthropologien des 3. und 4. Jahrhunderts entwirft Ambrosius 
zweifellos ein weniger komplexes Bild vom Menschen, das ihn jedoch 
zu einer sehr geradlinigen Tugendlehre befähigt. 

Konsequenz dieses Menschenbildes ist es, daß sich die Tugend 
nur durch rationale Willensentscheidung verwirklichen läßt; deshalb 
wird die sapientia zur Voraussetzung sowohl für den Zugang zum Heil 


1008 Ambr., Hex. 6,39.41; Ambr., Parad. 15,73. Vgl. dazu Seibel, Fleisch und Geist, 
39-43; Dassmann, „Als Mann und Frau erschuf er sie“, 45-60. 
1009 Ambr., Exp. ev. Luc. 7,141. 


CH Unter Bezug auf Ambrosius schreibt Dassmann: „[Zu den unaufgebbaren] 


Positionen, an denen die Väter zumindest theoretisch und in ihren klar formulierten 
Aussagen festgehalten haben, [gehört] die Gutheit des geschlechtsspezifisch geprägten 
Leibes, der keinen ontologischen Dualismus zwischen Leib (böse) und Seele (gut) zulieB.“ 
Dassmann, „Als Mann und Frau erschuf er sie“, 59. 

ou Ambr., Bon. mort. 2,3; Ambr., Exc. fr. 2,36,38. 


1012 


Ambr., Hex. 6,69. Vgl. später die ganz ähnliche Aussage bei Cassiodor, Anima 9, 
sowie die Bedeutung der menschlichen Hände vor allem bei Laktanz und Cicero (s.0.). 


DER MENSCH IN DER ALTKIRCHLICHEN LITERATUR 223 


als auch für die Herrschaft in der Welt." Menschen, die empirisch 


nicht über besonders ausgeprägte sapientia und ratio verfügen— 
Sklaven, Frauen, Barbaren—haben damit einen anthropologischen 
Nachteil. Dieser Umstand wird von Ambrosius auffallenderweise nicht 
negativ bewertet, sondern als eine Tatsache des Lebens hingenommen. 


2. Exegetische Grundlagen 


Ambrosius von Mailand entwickelt mit sehr großer Sorgfalt seine 
Fassung der Lehre von der Ebenbildlichkeit.'”'* Dabei ist bei ihm die 
anima/mens-corpus-Dichotomie der Schlüssel für die Auslegung der 
zentralen Genesis-Stelle: Die ratio, die die partes irrationales animae 
zügelt, ist der Teil des Menschen, in dem er auch nach dem Sündenfall 
noch „nach dem Ebenbild Gottes“ geblieben ist: з 


Jene Seele wird von Gott gemalt, die in sich die strahlende Schénheit 
der Tugend und den Glanz der Frömmigkeit trägt. Jene Seele ist gut 
gemalt, die das Bild der göttlichen Schöpfung widerspiegelt. Jene 
Seele ist gut gemalt, worin der Abglanz der Herrlichkeit und das Bild 
der Wesenheit des Vaters strahlt ... So ist also unsere Seele nach dem 
Bild Gottes. IT 


Die vernünftige Seele (anima rationalis) befähigt den Menschen, durch 
Verwirklichung der Tugend weiterhin Anteil an der Vollkommenheit 
Gottes zu haben. Grundlage für diese Überlegung ist zweifellos die 
antike Vorstellung, daß Tugend erst durch eine freie Willens- 
entscheidung der Vernunft zustande kommt.'°'’ Die enge Verknüpfung 
von Ebenbildlichkeit und Tugend trifft sich hier also mit der 
Hochschätzung der ratio, die schon etwa bei Cicero oder Laktanz zu 
beobachten war. Dabei hat Ambrosius freilich auch die Heilsgeschichte 
mit der Erlösungstat Christi im Blick. An anderer Stelle sagt er, daß eine 


1013 In Ambr., Hex. 6,43 etwa wird die Seele ausdrücklich als 


„herrschaftsbegründender“ Teil des Menschen gezeichnet. 


1014 Insbes. in seinen Schriften Exameron, De paradiso, Explanatio super psalmos, De 


officiis ministrorum sowie an mehreren Stellen in seinen publizierten Briefen. S. dazu 
ausführlich Stanis-Edmund Szydzik, Ad imaginem Dei. Die Lehre von der 
Gottebenbildlichkeit des Menschen bei Ambrosius von Mailand, Diss. Berlin 1961; ders., 
Die geistigen Ursprünge der Imago-Dei-Lehre bei Ambrosius von Mailand: ThGl 53 
(1963) 161-176. 

1013 Ambr., Ep. 21; Ep. 34; Ep. 14; Exp. ps. 118,8,23; Exp. ps. 118,10,15f. 

1016 Ша anima а deo pingitur, quae habet in se uirtutum gratiam renitentem 
splendoremque pietatis. Illa anima bene picta est, in qua elucet diuinae operationis 
effigies, illa anima bene picta est in qua est splendor gloriae et paternae imago 
substantiae...anima igitur nostra ad imaginem dei est. Ambr., Hex. 6,42f (CSEL 32/1, 
233,26-234,14). Zur Rolle dieses Themas in der Hexaemeron-Literatur insgesamt ур]. 
Jacobus C.M. van Winden, Art. Hexaemeron: RAC 14 (1988) 1250-1269. 


1017 Vgl. etwa die Tugendlehre in der nikomachischen Ethik des Aristoteles. 
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Wiederherstellung der Ebenbildlichkeit nach dem Sündenfall erst durch 
diese Erlösungstat Christi wieder möglich geworden ist: 


Der Mensch ist nämlich nicht Bild Gottes, sondern zur Ähnlichkeit ist 
er gemacht’?! 


Imago Dei kann nach dem Sündenfall nur Christus sein, der Mensch— 
vielmehr seine Seele—ist lediglich ad imaginem Dei.'°”” 


[Gott] hat uns die Ahnlichkeit geschenkt; und dennoch verneinte er uns 
die natürliche Gleichheit.'°”° 


Zur Erlangung der wirklichen Gottebenbildlichkeit bedarf es deshalb der 
Mittlerschaft des Bildes Gottes, Christi. Diese heilsgeschichtliche Sicht 
des Ambrosius führt aber wieder auf einen ausgesprochen ethisch ge- 
wendeten /mago-Dei-Gedanken hin. Die Tugend ist Folge des Vernunft- 
gebrauches, oder anders formuliert: Der Mensch, der der anima 
irrationalis folgend handelt, verliert seinen Anteil an der Gottebenbild- 
lichkeit und damit—um bei der Genesis-Exegese zu bleiben—das Recht, 
im Anschluß an Gottes Schópfungswerk über die Natur zu herrschen. 
Ein negatives Urteil in diesem Sinne trifft Ambrosius über unzivilisierte 
Barbaren und über die Frauen, aber auch etwa über den ungebildeten 
Póbel. ^?! 

In der Betonung von ratio und virtutes hat man zu Recht einen 
engen Anschluß an stoische Vorstellungen gesehen, wie er auch im 
Werktitel De officiis—im Anschluß an Ciceros gleichnamige Schrift— 
deutlich wird.'? Allerdings widerspricht die Schlußfolgerung, manche 
Menschen seien zu solchermaßen tugendhaftem Handeln besser befähigt 
als andere, der erwähnten stoischen Betonung des Gleichheitsgrund- 
satzes, weshalb hier mancher aristotelisches Gedankengut vermutet. In 

In jedem Fall bleibt festzuhalten, daß für Ambrosius der ethisch 
vorbildliche Christ, der durch tugendhaftes Leben der imago Dei nahe 
kommt, dadurch die Berechtigung zur Machtausübung über andere 
Menschen, Tiere und Dinge erhält, wie sie in Gen 1,28 im Hinblick auf 


08 Homo enim non est imago dei, sed аа similitudinem factus est. Ambr., Exp. ps. 


118,10,16 (CSEL 62, 212,25f). 
юр Ambr., Exp. ps. 118,10,16. 


1020 Similitudinem nobis donavit; et tamen unitatem naturalem negavit. Ambr., Fid. 


3,11,91 (PL 16, 608B). 
1021 Ambr., Hex. 5,68; Ep. 6,2. 


1022 Vgl. bereits Т. Schmitt, Ambrosius, sein Werk De officiis libri III und die Stoa, 
Diss. Erlangen 1897. Außerdem Szydzik, Die geistigen Ursprünge, 161-176; Otto 
Hiltbrunner, Die Schrift „De officiis ministrorum“ des hl. Ambrosius und ihr ciceronisches 
Vorbild: Gymn. 71 (1964) 178; Klein, Die Sklaverei, 14. 


m Jean Festugiére, Aristote dans la littérature grecque chretienne jusqu’a Théodoret: 


L’idéal religieux des Grecs et l'Evangile, Paris 1932, 252; Goulven Madec, Saint 
Ambroise et la philosophie, EAug, Paris 1974, 1336 Klein, Die Sklaverei, 14. 
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die Natur verheißen wurde. Wie sieht nun ein solches tugendhaftes 
Leben aus? Auf diese Frage hat Ambrosius sehr konkrete Antworten 
parat: Im Anschluß an die platonische Tugendlehre ^ spricht er von den 
vier Kardinaltugenden Klugheit, Tapferkeit, Weisheit und Gerechtig- 
keit.'° Der iustitia kommt an dieser Stelle die zentrale Bedeutung zu, 
der die beneficentia an die Seite gestellt wird; "^ auch der Begriff 
humanitas findet sich in diesem Zusammenhang." Um diese 
christliche Nächstenliebe dreht sich dementsprechend ein großer Teil 
seiner homiletischen Schriften, die darin teilweise eine Nähe zu Basilios 
von Cäsarea verraten.” Vor allem aber handelt es sich hier um 
Anklänge an die altrömische Wertetextur, die Ambrosius hier ganz 
bewußt instrumentalisiert.9?? 


3. Würde und Rang des Menschen 


Inhaltlich ist für Ambrosius der Gedanke, der Mensch sei die Krone der 
Schöpfung, ganz entscheidend: 
Deshalb ist der völlig neugeschaffene [Mensch] sozusagen die 


Zusammenfassung des Schöpfungswerkes, sozusagen der Grund der 
Welt; um seinetwillen sind alle Dinge geschaffen worden.'°*° 


Die Welt ist also um des Menschen willen geschaffen, er ist die causa 
mundi und die summa operis. Genau deswegen wurde der Mensch als 
letztes geschaffen, als „Krone“ des Kosmos. Die Vernichtung der Tiere 
durch die Sintflut läßt sich für Ambrosius auch nur so verstehen, denn 


7028 Bei Platon finden sich als Umsetzung der sokratischen apern die hierarchisch 


aufeinander bezogenden vier Tugenden owdpoovvn, Avöpeio, софіо bzw. ópóvnoic, 
ducatoobvvy (s.o.). Vgl. ganz ähnlich in der ciceronischen Tugendlehre die vier bzw. 
fünf virtutes: Cic., Or. 75ff. 

1023 Ambr., De officiis 1,24-49. Ganz ühnlich rekurriert auch Gregor von Nyssa auf die 
platonischen Grundtugenden, insbesondere die Weisheit. Vgl. dazu Konstantinou, Die 
Tugendlehre Gregors von Nyssa, 125-159. 


1026 „Die Gesellschaft ruht nämlich auf zweifachem Grund, der Gerechtigkeit und der 


Wohltätigkeit, was auch Freigebigkeit und Wohlwollen genannt wird.“ (Societatis enim 
ratio diuiditur in partes duas, iustitiam et beneficentiam, quam eamdem liberalitatem et 
benignitatem uocant. Ambr., De officiis 1,28,130; CChr.SL 15, 47,2-4). 


1027 Ambr. De officiis 2,21,107 und De officiis 3,3,16. S. zum Begriff Otto 
Hiltbrunner, Art. Humanitas ($UAavOponia): КАС 16 (1994) 711-752. Vgl. ders., Vir 
gravis: Hans Oppermann (Hg.), Rómische Wertbegriffe, WdF 34, Darmstadt 1967, 402- 
419. 


Би Sehr drastisch z.B. in der Predigt De Nabuthae, in der ег die Habsucht der 


Mächtigen anklagt. Vgl. die beiden sehr ähnlichen Texte bei Bas. Caes., Hom. 5 und Hom. 


6, von denen Ambrosius wohl abhängig ist. 


1029 S. dazu o. und den Exkurs 2 am Ende dieses Kapitels (u.a. zum Begriff der iustitia 


bei Ambrosius). 


1030 E Р > e М Ў 
Recte ergo novissimus quasi totius summa operis, quasi causa mundi propter 


quem facta omnia. Ambr., Ep. 43,19 (CSEL 82/1, 206,240f). 
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ohne den Menschen haben die Tiere selbst keinen Sinn mehr.'”' Philon 
von Alexandria hatte sich genauso geäußert, und Ambrosius übernimmt 
hier die philonische Exegese fast wórtlich.'? Auch in der Stoa findet 
sich bereits die Vorstellung, die Welt existiere allein um des Menschen 
wien TT! Dagegen attackiert Ambrosius ganz ausdrücklich 
Auffassungen, die seiner Ansicht nach auf Aristoteles zurückgehen und 
nach denen Gott für den Menschen keine allzu herausragenden Pläne 
hat. 1034 

Die Auslegungen des Schöpfungsberichtes durch Ambrosius 
lassen eine sehr klare Unterscheidung zwischen Mensch und Tier erken- 
nen: Es gibt im Kosmos im wesentlichen drei qualitativ unterschiedliche 
Seinsmöglichkeiten. Die niedrigste ist die der Dinge, des Geldes, des 
Materiellen. Dazu gehören auch die von der menschlichen— 
römischen— Gesellschaft als entscheidend angesehenen weltlichen Wür- 
den wie auctoritas oder dignitas saecularis.'°* Die mittlere ist die der 
Tiere. Die höchste ist die der menschlichen Seele. Der Mensch besteht 
nun aber nicht nur aus Seele, sondern auch aus dem Leib, der im 
wesentlichen auf einer Stufe mit den Tieren steht und so geradezu als 
„Hindernis“ oder „Hemmnis“ der Seele gedacht wird, ?9 das der 
Leitung des Menschen durch die Seele entgegensteht. ^ Das Geistige 
im Menschen ist dagegen das, was ihn von den Tieren unterscheidet und 
mit Gott verbindet: 


Denn es gibt keinen größeren Vorzug, den der Mensch vor den übrigen 
lebenden Wesen voraus hat, als den, daß er vernunftbegabt ist, die 
Ursachen der Dinge ergründen kann, dem Urheber seines Geschlechtes 
nachforschen zu müssen glaubt, in dessen Macht die Macht über unser 
Leben und unseren Tod steht.!°** 


Ahnlich wie bei Laktanz wird daraus bei Ambrosius auch eine 
menschliche Pflicht: Wer das vom Schópfer verliehene Erkennt- 
nisvermógen nicht anwendet und damit die menschliche Sonderstellung 


ча Ambr., Noe 4,10 (CSEL 32/1, 419,24-420,3). 

1032 Phil., Quaest. іп Сеп. 1,94. 

1033 Vgl. zu diesen Abhängigkeiten Seibl, Fleisch und Geist, 110; J. E. Niederhuber, 
Die Eschatologie des heiligen Ambrosius, FChLDG 4/3, Paderborn 1907, 260f. 

198 Ambr., De officiis 1,13,47f. Die Aussage, Gottes Vorsehung reiche nur bis zum 
Mond, schreibt Ambrosius an dieser Stelle dem Aristoteles zu, auch wenn sie sich in der 
erhaltenen Lit. wohl nur bei Diogenes Laertios findet. 

1035 Ambr., Exp. ev. Luc. 4,28. 

1026 Ambr., Exp. еу. Luc. 2,70; Ambr., Noe 3,7. 

1097 Ambr., Ep. 67,4. 

ST Nihil est enim magis quod homo ceteris animantibus praestet quam quod rationis 
est particeps, causas rerum requirit, generis sui auctorem inuestigandum putat, in cuius 
potestate uitae necisque nostrae potestas sit. Ambr., De officiis 1,26,124 (CChr.SL 
15,45,23-26). 
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(praestantia) und das Wissen um Gott leugnet, stellt sich „auf eine Stufe 
mit den Tieren und Bestien“. Wer Gott dagegen erkennt, hat Anteil an 
der göttlichen Majestät (maiestas).'”” Es ist vor diesem Hintergrund 
nicht erstaunlich, daß man im späten Mittelalter den vermutlich von 
einem Anonymus des 5./6. Jahrhundert verfaßten Text De dignitate 
conditionis humanae Ambrosius zuschrieb.'°*° 


Hieronymus 

Hieronymus (ca. 340/50-420) ist in seinen frühen anthropologischen 
Äußerungen zunächst ein bekennender Schüler des Origenes." In 
seinen Schriften aus der Zeit 380-393 geht es immer wieder um den 
„geistlichen Menschen“, für den der Körper keine Rolle spielt. Dieser 
geistliche Mensch hat, wie bei Origenes, schon vor der Erschaffung der 
Welt existiert.'"? Aus diesem Grund und ähnlich, wie es bei Johannes 
Chrysostomos zu sehen war, versucht Hieronymus auch, überkommene 
kulturanthropologische Determinanten ethisch umzubewerten: 


Enthaltsamkeit ist etwas Gutes, Uppigkeit ist etwas Schlechtes. 
Zwischen beiden liegen Dinge, denen keine sittliche Wertung zu- 
kommt, wie Spazierengehen, das Absondern des Kots der Verdauungs- 
werkzeuge, das Ausschneuzen des in der Nase aufgehäuften Unrats 
und das Ausspeien von angesammelter Spucke. Diese Dinge sind we- 
der gut noch schlecht. Du magst sie tun oder nicht tun, sie werden Dir 
weder als Gerechtigkeit oder Ungerechtigkeit angerechnet werden. ^? 


Kórperausscheidungen sind demzufolge nicht verunreinigend, sondern 
ethisch und damit für ihn auch religiós unerheblich. Das gleiche gilt für 


1039 


Ambr., De officiis 1,13,49. Der Begriff dignitas ist, wie gesagt, bei Ambrosius 
stets eng verbunden mit dem altrómischen Konzept von Würden und Ehrenämtern. An der 
genannten Stelle (Ambr., De officiis 1,13,47-50) stellt er den Kontrast zwischen der 
weltlichen dignitas, die häufig von ganz unwürdigen Leuten beansprucht wird, und der von 
Gott jedem Menschen verliehenen maiestas heraus, die jene Gottesleugner in den Dreck 
Zerren. 

100 Der kurze Traktat (PL 17, 1105-1108), der aus zwei dicta zu Gen 1,26 besteht, 
ist im wesentlichen Augustin verpflichtet und verbindet die Wiirde des Menschen mit den 
augustinischen Begriffen dignitas, decorum etc. John Marenbon, From the Circle of 
Alcuin to the School of Auxerre, CSMLT 3.R. 15, Cambridge 1981, 30-43.144-151, 
vermutet, der älteren Forschung folgend, Alkuin als den Verfasser des Textes, während 
zuletzt Donald A. Bullough, Alcuin and the Kingdom of Heaven: Liturgy, Theology, and 
the Carolingian Age: ders., Carolingian Renewal. Sources and Heritage, Manchester 
1991, 177, ihn mit guten Gründen in das 5 oder 6. Jh. datiert. 


10 Vgl. dazu etwa G.J.M. Bartelink, Hieronymus über die minuta animalia: VigChr 


32 (1978) 289-300. 
1042 Hier., In Eccl. 1,9f. 


1043 7 , A s S y 
Bonum est continentia, malum luxuria, inter utrumque indifferens ambulare, 


digerere alui stercora, capitis naribus purgamenta proicere, sputis rheumata iacere. Hoc 
nec bonum nec malum est—siue enim feceris siue non feceris, nec iustitiam habebis nec 
inustitiam. Hier., Ep. 112,16 (CSEL 55, 386,8-11; Übers. Ludwig Schade, BKV? 2.R. 18, 
452). 
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den Unterschied zwischen Mann und Frau, fiir soziale Differenzierungen 
usw. Fiir den geistlichen Menschen des Hieronymus gibt es freilich auch 
keinen positiven Umgang mit rein körperlichen Funktionen, was seine 
berühmte und zuweilen drastische Polemik gegen Ehe und menschliche 
Sexualität erklärt. TT Auf einer theoretischen Ebene entwickelt er die 
Anthropologie im Vergleich zu Origenes jedoch nicht weiter. Später 
gerät Hieronymus in das Lager der Antiorigenisten und bemüht sich um 
deutliche Kritik an Origenes, auch wenn er in der Anthropologie zeit 
seines Lebens von ihm abhängig bleibt. ^? 


Hieronymus übernimmt im wesentlichen die Unterscheidung zwischen 
imago und similitudo als einer zwischen natürlicher und übernatürlicher 
Ebenbildlichkeit, wie sie bei Tertullian und Irenäus zu beobachten war. 
Der Taufe traut er zu, das menschliche Leben auf eine völlig neue Stufe 
zu heben, '"* so daß hier vielleicht ein Anklang an die Vorstellung von 
der Homoiosis durch den Taufakt zu sehen ist, die bei Gregor von Nyssa 
begegnete." Radikaler als bei anderen Autoren ist sein heilsgeschicht- 
liches Bild vom Ursprung der menschlichen Ehe: Die menschliche 
Körperlichkeit und Sexualität sind für Hieronymus nicht Teil der 
Schöpfung, sondern treten erst nach dem Sündenfall zur menschlichen 
Geschöpflichkeit hinzu. Daher ist alleine ein keusches Leben 
schöpfungsgemäß.'”** 

Ansonsten ist er in seiner Exegese grundsätzlich von Origenes 
abhängig. Seine Bibelkommentare sind oft nur überarbeitete Kommen- 
tare des Origenes, dem er trotz aller Distanzierungsversuche im Zweifel 
stets folgte. 


Bei Hieronymus findet sich einerseits eine sehr positive Sicht der Tiere, 
die ebenso wie die gesamte Schöpfung gut und zu einem guten Zweck 
geschaffen sind. Nutzlose oder gar schlechte Tiere, wie sie Markion als 
Beweis für einen unvollkommenen Schöpfergott anführte, gibt es für 
Hieronymus nicht, und er folgt damit Tertullian, der bereits früher 
Markions Auffassung bekämpft hate TTT Die Schöpfung ist vollkommen 
gut gelungen, und es verbietet sich, dem Schöpfergott ein Versagen 


08 S. dazu Gerald J. Campbell, St. Jerome’s Attitude toward Marriage and Women: 


AEcR 143 (1960) 310-320. 

105 Vgl. zu den Zusammenhängen Harald Hagendahl/Jan Hendrik Waszink, Art. 
Hieronymus: RAC 15 (1991) 117-139; Pierre Nautin, Art. Hieronymus: TRE 15 (1986) 
304-315 (beide Art. mit umfangreicher Lit.). 

we Hier., Ep. 69,6. 

107 Vielleicht ist dies auch ein Bezug auf Tertullian (s.o.), den Hieronymus gut 
kannte. Vgl. Hieron., Ep. 58,10; Hier., Contra Vigilantium 8 u.ö. 


108 Hier., Adv. Iov. 1,16; Hier., Ep. 22,19. 
1049, Hier., Tract. in ps. 91,106-115. 
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vorzuwerfen. Auch die kleinen und von Markion als nutzlos bezeich- 
neten Tiere hätten einen guten Zweck zu erfüllen. Sie erinnern den 
Menschen an seine fragilitas.'” Auch in seiner Polemik gegen Jovinian 
betont Hieronymus, daß alles zum Nutzen des Menschen geschaffen 
worden jet IP 

Andererseits ist gerade diese Sicht von der Schöpfung vom 
Gedanken einer grundlegenden Unterscheidung zwischen Mensch und 
Tier geprägt: Zum Menschen gehört ein geistiger Teil, der 
vernunftgefüllt ist und den Tieren fehlt. Dieser geistige Mensch 
existierte bereits vor der Schöpfung, womit Hieronymus auch hier 
Gedanken des Origenes aufgreift. Vor allem aber unterscheiden sich 
Mensch und Tier durch die Sorge, die Gott für beide trägt. Gott hat zwar 
alle Tiere geschaffen und sorgt sich für den Erhalt der Tierwelt. Er 
kümmert sich jedoch nicht jederzeit um die jeweilige Zahl von Insekten 
etc., im Gegensatz zu dem, was die ältere antike Literatur stellenweise 
behauptet? Anders beim Menschen: Jeder einzelne Mensch ist 
persónlich Gegenstand der Sorge Gottes. Nicht nur ist also alles zum 
Nutzen des Menschen geschaffen worden, vor allem das 
Gottesverhältnis unterscheidet den Menschen grundlegend vom Tier. 
Vernunftbegabtheit, ethische Möglichkeiten und Fähigkeiten etc. sind 
letztendlich Ausdruck dieser radikal unterschiedlichen Beziehung 
zwischen Schöpfer und Mensch auf der einen und Schöpfer und übriger 
Schöpfung auf der anderen Seite. Dies ist die Grundlage für die 
menschliche Würde, die bei Hieronymus ganz ausdrücklich als ein 
„Rang“ in der hierarchischen Ordnung des Kosmos begriffen wird. Dies 
wird nicht zuletzt deutlich, wenn er dem „Fall“ Luzifers durch die 
superbia den Aufstieg des Menschen durch die christliche humilitas 
gegenüberstellt.'”°* Die Begrifflichkeit von himmlischer dignitas und 
irdischer humilitas bedient sich sprachlich virtuos der altrömischen 
Würde- und Rangvorstellungen, die er beim Leser voraussetzt. 


Augustinus 
Einen Höhepunkt in der Reflexion über das Wesen des Menschen stellen 
die überlieferten Schriften Augustins (354-430) dar, mit dem dieser 


1050 Hier., Tract. in ps. 91,106-115. Die Verfasserschaft des Hieronymus—oder 


besser: sein Anteil an der Verfasserschaft dieser Texte—ist angesichts der starken 
origenistischen Färbung nicht unumstritten, auch wenn er sie sicher unter seinem Namen 
publiziert hat. Vgl. ganz ähnlich Hier., In Philem. Prol. (PL 26,638A). 


1051 Hier., Adv. Jov. 2,6. Vgl. zu dieser Stelle noch Bartelink, Hieronymus, 298. 
ur Hier., In Abac. 1,1,13£,474-491. 

1052 Hier., Adv. Iov. 2,6. 

ш Hier., Comm. in Is. 6,14. 
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Uberblick deshalb abgeschlossen werden soll, auch wenn das Thema 
über das 5. Jahrhundert hinaus ein bedeutendes Interesse in der 
Theologie erfährt, wie etwa die Anthropologie des Maximus Confessor 
(580-662) zeigt. Wie sehr mit Augustin die gedankliche Weiter- 
entwicklung der Anthropologie im Westen zu einem vorläufigen 
Abschluß kam, zeigt das verbreitete Urteil, an seiner Anthropologie habe 
„die westliche Theologie nur  Nuancierungen ... angebracht“.'”° 
Augustin steht nicht zuletzt deshalb mit Recht am Ende dieses 
Überblicks, weil er nun ganz explizit den Begriff der „Menschenwürde“ 
verwendet.'°°° Dieser war zwar, wie zu sehen war, inhaltlich schon 
längst Teil der theologischen Anthropologie geworden, ist aber bis dahin 
als Vokabel nur gelegentlich und am Rande in der Literatur zu finden. 


1. Das Leib-Seele-Problem 


Augustin folgt der dichotomen Anthropologie seiner westlichen 
Vorgänger, präzisiert aber die Begrifflichkeit noch weiter.'”’” So 
definiert er die animalia (belebten Wesen) als aus corpus und nicht- 
rationaler anima bestehende animata corpora, eine Definition, die 
sowohl Menschen als auch Tiere und Dämonen erfafit.'?* Davon zu un- 
terscheiden sind Engel, Pflanzen und Gott, die keine anima haben. IT 
Anima ist fiir Augustin das den Кбгрег belebende Element. Sie ist nicht- 
rationaler Art und trennt sich vom Körper im Augenblick des Todes. Er 
betont an dieser Stelle ausdrücklich, daß der bessere Teil des Menschen 
die Seele ist, zu der auch die ratio gehórt, 9? auch wenn ein Mensch 


1055 Wilhelm Geerlings, Art. Augustinus: LACL? 2002, 96. 


109 Vgl. dazu zuletzt Gärtner, Würde und Menschenwürde. 


Einen Überblick über das Leib-Seele-Problem bei Augustin bietet zuletzt etwa 
Ludger Hölscher, Die Realität des Geistes. Eine Darstellung und phänomenologische 
Neubegründung der Argumente Augustins für die geistige Substantialität der Seele, 
Philosophie und realistische Phänomenologie 9, Heidelberg 1999, 27-203. S. auch etwa 
Gerard James Patrick O’Daly, Augustine’s Philosophy of Mind, Berkeley/Los Angeles 
1987, insbes. 54-60; Kurt Flasch, Augustin. Einführung in sein Denken, Reclam 
Universal-Bibliothek 9962, 2. Aufl. Stuttgart 1994, insbes. 355-365 (s. auch ders., Das 
philosophische Denken im Mittelalter. Von Augustin zu Machiavelli, Reclam Universal- 
Bibliothek 18103, 2. Aufl. Ditzingen 2001, 37-53.126-128). Vgl. aber auch bereits etwa 
Erich Dinkler, Die Anthropologie Augustins, FKGG 4, Stuttgart 1934, 9-59 (zum 
Forschungsansatz Dinklers vgl. zuletzt Michael Wolter, Art. Dinkler, Erich: RGG* 2 
[1999] 856). 


1058 


1057 


Aug., Ciu. 13,24. Im Hinblick auf die Körperlichkeit von Dämonen ist sich 
Augustin nicht sicher, vgl. Aug., Ciu. 21,10. 

1099 In früheren Schriften (Aug., Imm. an. 24 und Aug., Ord. 2,30) folgt Augustin 
zunächst dem weitgefaßten platonischen animalia-Begriff, der die Welt einschließt, 
revidiert diese Auffassung aber später (Aug., Ciu. 13,16 und Aug., Cons. eu. 1,35). Vgl. 
dazu Matthias Baltes, Art. Animal I. Allgemein: AugL 1 (1994) 356. 


1060 


22,27. 


Vgl. die Unterscheidung zwischen Mensch und Tier in Aug., С. Faustum Manich. 
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ohne Körper kein Mensch ist. Die Wahrheit sei im „inneren Menschen“ 
zu finden, nicht im sonstigen Kosmos oder der menschlichen Leib- 
lichkeit.'°°' Dennoch widerspricht er der Absolutsetzung des Aufstieges 
und damit der Vergöttlichungsvorstellung des Neuplatonismus ve- 
hement: Dies sei ein unfrommer Hochmut, eine impia superbia. Die 
menschliche Seele verfügt durch die Ebenbildlichkeit (s.u.) lediglich 
über Spuren (vestigia) des Göttlichen, weshalb man bei einer Betrach- 
tung des inneren Menschen eben auch Göttliches erfahren kann. Tir? 

Innerhalb der Seele selbst unterscheidet der frühe Augustin die 
anima rationalis mit Geist (mens) und Willen (voluntas), die anima 
irrationalis mit sinnlicher Wahrnehmung (sensus), Trieb (appetitus) und 
Gedächtnis (memoria) und eine Lebensseele (anima modo vivens) als ein 
vegetatives Prinzip. Diese Seele ist unkórperlich, unsterblich, ohne Aus- 
dehnung, aber substanzhaft und steht damit zwischen Gott und dem 
Körper. Die (origenistische) Vorstellung von der Präexistenz der Seele 
scheint Augustin in seinen spáteren Schriften nicht weiter verfolgt zu 
haben. TI? 

Ohne die Seele hat der Kórper kein Leben, ebenso wie die 
Seele kein Leben hat ohne Gott.'° Es steht aufer Frage, daf hier 
Anschlüsse an die neuplatonische und aristotelische Tradition 
festzustellen sind. 

Allerdings betont Augustin an mehreren Stellen auch die Güte 
des Kórpers ausdrücklich. Dies hángt mit seinem starken Interesse am 
Festhalten an der creatio ex nihilo zusammen. Die Welt ist die 
Verwirklichung der Gedanken Gottes, die damit mit den platonischen 
Ideen identifiziert werden. Als solche Schópfung Gottes kann die 
Materie nicht von Natur aus schlecht sein, im Gegenteil. ^ Der antike 
Dualismus von Góttlichem (,,Himmlisches“, Seele etc.) und Irdischem 
wird bei ihm durchaus abgemildert. Dabei gibt Augustin die 
Rangunterschiede in der Kosmologie nicht auf; der Mensch steht auch 
bei ihm an der Spitze der Rangordnung über Tieren, Pflanzen und 
unbelebter Materie." Diese Stufenordnung kann Augustin auch mit 


E Aug., De ver. relig. 39,72. 


Р? Diese Überlegung ist überhaupt die erkenntnistheoretische Grundlage für die 


„psychologische Trinitätslehre“ Augustins in De trinitate. Vgl. dazu die klassische 
Untersuchung von Schmaus, Die psychologische Trinitätslehre. 


105 Vgl. dazu etwa Robert J. O'Connell, St. Augustine's Early Theory Of Man. A.D. 
386-391, Cambridge 1968, insbes. 216, sowie 146-149 u.ö. 


1064 Ausführlich dargestellt bei Aug., Imm. an. und Quant. an. 


Vgl. Loretz, Schöpfung und Mythos, 23. 


Zum Einfluß Augustins auf die christliche Auslegung der Schöpfungsgeschichte 
vgl. Loretz, Schöpfung und Mythos, 20-30. 


1067 


1065 


1066 


„Augustin gibt letztlich die antiken Rangunterschiede des Seienden nicht völlig 
preis. Diesen Schritt hat erst die Neuzeit vollzogen. In der Schöpfungsklammer des 
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Graden der „Belebtheit“, das heißt mit „Seelengraden“ ausdrücken. 
Danach stehen unter dem Menschen hierarchisch die unbelebte Materie 
(Steine etc.), die belebte, aber seelenlose Materie (Pflanzen), die be- 
seelten, aber irrationalen Körper (Tiere); über dem Menschen finden sich 
die außerdem über Unsterblichkeit und „reinen Intellekt“ verfügenden 
Engel und schließlich Gott.'°* Innerhalb des Menschen ist ebenfalls das 
göttliche Schaffen sichtbar, denn der Mensch ist ein Produkt der ratio 
Gottes. Die Seele ist aber nicht substanzgleich mit Gott, sondern eben 
von Gott geschaffen." Allein Gott besitzt Unsterblichkeit im eigentli- 
chen Sinn, nur er ist unvergänglich, unveränderlich und ohne Anfang 
und Ende IT 


2. Exegetische Grundlagen 


Augustin beschäftigt sich seit seinen antimanichäischen Frühschriften 
immer wieder mit der Frage nach der Schöpfung und mit der Exegese 
von Gen 1-3. Seine Genesisauslegungen entstanden in einem Zeitraum 
von fast 40 Jahren und sind entsprechend umfangreich und auch nicht 
immer einheitlich, weshalb ich im folgenden nur versuchen kann, einige 
Grundlinien aufzuzeigen. TT" 

Die Ebenbildlichkeit faßt Augustin in frühen Schriften anders als 
in seinem Spätwerk: Mit imago et similitudo bringt er in In Gen. c. 
Manich 1,17 (388-390 n.Chr.) die besondere Stellung des Menschen als 
eines Herrschers über die Natur zum Ausdruck. 


Und Gott sprach: Laßt uns Menschen machen nach unserem Bild und 
nach unserer Ähnlichkeit... Die Manichäer pflegen am allermeisten 
diese Frage mit ihrem Geschwätz anzuführen und uns zu beleidigen, 
weil wir glauben, daß der Mensch zu dem Bild und der Ähnlichkeit 
Gottes gemacht ist. Sie betrachten nämlich die Form unseres Körpers 
und fragen zwecklos, ob Gott eine Nase und Zähne und einen Bart hat 
sowie innere Organe und und die anderen Dinge, die für uns notwendig 


christlichen Neuplatonismus Augustins bleibt vielmehr die ontologische Hierarchie noch 
eine Weile bestehen, wie auch Kosmos im christlichen Platonismus ein metaphysischer 
Begriff bleibt.“ Loretz, Schöpfung und Mythos, 24; vgl. ähnlich Jürgen Mittelstraß, Die 
Rettung der Phänomene. Ursprung und Geschichte eines antiken Forschungsprinzips, 
Berlin 1962, 189; Leo Scheffezyk, Schöpfung und Vorsehung: HDG 2/2a (1963) 63. 


1088 Aug., Ciu. 7,23 und 8,6 sowie 11,16.28; Aug., Ord. 2,48; Aug., Lib. arb. 1,18 und 
2,7.13; Aug., Vera rel. 13,52f und 13,109f; Aug., Trin. 15,7; Aug., Gen. litt. 7,21,27-31; 
Aug., Div. qu. 67,5; Aug., Doctr. chr. 1,8; Aug., Conf. 7,23; Aug., C. Prisc. 11. 

12 Aug., Gen. ad litt. 7,28,43. 

1070 Aug., Trin. 15,5,7. 

ME Augustins Exegese von Genesis 1-3 findet sich in den Schriften De Genesi 
adversus Manichaeos (388-390), De Genesi ad litteram liber unus inperfectus (393-394), 
Confessiones 11-13 (397-401), De Genesi ad litteram (401-414) und De civitate Dei 11-12 
(412-426). 
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sind. Es ist aber lächerlich, ja geradezu gottlos zu glauben, daß in Gott 
solche Dinge sind, und deshalb verneinen sie, daß der Mensch zu dem 
Bild und der Ähnlichkeit Gottes gemacht ist ... Wir antworten ihnen, 
daf in den Schriften generell diese Teile genannt werden, wenn Gott 
einer sehr jungen Hórerschaft mitgeteilt wird; dies gilt nicht nur für die 
Bücher des Alten, sondern auch für die des Neuen Testaments. Denn 
sie erwáhnen auch die Augen Gottes und seine Ohren und Lippen und 
Füße und verkünden, daß der Sohn zur Rechten Gottes, des Vaters, 
sitzt... Aber laßt sie dennoch wissen, daß die, die geistlich der 
katholischen Lehre treu sind, nicht glauben, daß Gott durch eine 
kórperliche Form begrenzt ist; und wenn gesagt wird, daB der Mensch 
zum Bilde Gottes gemacht ist, dann beziehen sich die Worte auf den 
inneren Menschen, wo Vernunft und Verstand sind: Daher hat der 
Mensch auch Macht über die Fische im Meer, und die Vógel des 
Himmels und alles Vieh und wilde Tiere und über die ganze Erde. 9? 


Ahnlich wie bei Origenes und Ambrosius ist also die Ebenbildlichkeit 
hier zunächst ausschließlich auf den inneren Menschen bezogen. Die 
rationale Natur des Menschen unterscheidet ihn vom Tier und macht 
seine besondere Würde aus (IT? Dabei bleibt Augustin allerdings nicht 
stehen: Im folgenden führt er das aus der Philosophie bekannte Motiv 
vom aufrechten Gang und dem zum Himmel gerichteten Blick'"^ als 
Beweis dafür an, daß auch der menschliche Körper gottähnlicher ist als 
der Körper der Tiere.” Auch für spätere Ausführungen spielen diese 
Gedanken noch eine Rolle TT? Später unterscheidet er zwischen imago 


1072 m , . . | M ep 
Et dixit Deus: Faciamus hominem ad imaginem et similitudinem nostram ... Istam 


maxime quaestionem solent Manichaei loquaciter agitare, et insultare nobis, quod 
hominem credamus factum ad imaginem et similitudinem Dei. Attendunt enim figuram 
corporis nostri et infeliciter quaerunt, utrum habeat Deus nares et dentes et barbam, et 
membra etiam interiora et cetera quae in nobis sunt necessaria. In Deo autem talia 
ridiculum est, imo impium credere, et ideo negant hominem factum esse ad imaginem et 
similitudinem Dei ... Quibus respondemus membra quidem ista in Scripturis plerumque 
nominari, cum Deus insinuatur audientibus parvulis; et hoc non solum in Veteris 
Testamenti libris, sed etiam in Novi. Nam et oculi Dei commemorantur, et aures et labia et 
pedes et ad dexteram Dei Patris sedere Filius evangelizatur ... Sed tamen noverint in 
catholica disciplina spiritales fideles non credere Deum forma corporea definitum et, quod 
homo ad imaginem Dei factus dicitur, secundum interiorem hominem dici, ubi est ratio et 
intellectus; unde habet potestatem piscium maris et volatilium coeli et omnium pecorum et 
ferarum et omnis terrae. Aug., In Gen. c. Manich 1,17,27f (CSEL 91, 94,4-95,6). Vgl. zu 
diesem Text Dorothea Weber, Augustinus, De Genesi contra Manichaeos. Zu Augustins 
Darstellung und Widerlegung der manichäischen Kritik am biblischen Schópfungsbericht: 
Johannes van Oort (Hg.), Augustine and Manichaeism in the Latin West. Proceedings of 
the Fribourg-Utrecht Symposium of the International Association of Manichaean Studies, 
Leiden 2001, NHS 49, 298-306; N. Joseph Torchia, Creatio ex nihilo and the Theology of 
St. Augustine. The  Anti-Manichaean Polemic and Beyond, AmUSt.TR 205, 
Frankfurt/Berlin/New York u.a. 1999, 135-163. 


102 Aug., C. Faustum Manich. 22,27f. 


1074 S.o. Vgl. vor allem Cic., Nat. deor. 2,140.153, sowie etwa Xen., Mem. 1,4; Pl., К. 
586A; Pl., Ti. 90А. 


13 Aug., In Gen. с. Manich 1,17f. 
1078 Aug., Trin. 12,1,1; Aug., Gen. ad litt. 6,27; Aug., Ciu. 22,24. 
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und similitudo und kennt auch den Bezug der imago auf die mens und 
den der similitudo auf den übrigen Menschen, warnt aber davor, „zu viel 
zu behaupten‘.'°’’ An einigen Stellen lokalisiert Augustin die imago Dei 
im inneren Menschen und sagt, der Leib sei nicht Ebenbild Gottes TT 
Aber auch vor einer (neuplatonischen) Überbewertung des Geistes warnt 
er, denn wer nach dem Geist lebt, lebe letztendlich nicht nach Gott, 97? 
Andernorts wiederum betont er, daß der Mensch sowohl „als Bild“ als 
auch ,nach dem Bild* geschaffen sei, 9? oder er benutzt imago und 
similitudo synonym. IP! 

Augustin spricht im Anschluß an den /mago-Dei-Gedanken an 
mehreren Stellen ausdrücklich von der ,,Natur des Menschen“, wobei er 
insbesondere auf die Entstellung der Ebenbildlichkeit des Menschen 
durch die Sünde hinweist. Als Vernunftwesen ist der Mensch unsterb- 
lich, Gott erkennend, capax Dei. Deswegen gehóren Gotteserkenntnis 
und Selbsterkenntnis zusammen. Als ein derart gestaltetes Geschöpf 
Gottes ist er Bild Gottes, übernatürlich und particeps Dei.'”” Die orige- 
nistische Seelenlehre lehnt er ab, und auch dem östlichen Homoi- 
osisgedanken steht er recht skeptisch gegenüber."^ Der Mensch kann 
für Augustin im Diesseits eine ,,Vergottung auf keinen Fall 


1017 „Sie [sc. die Leute, die so denken,] wollen, daß der Verstand ‚zum Bild‘ 


erschaffen sei, der ohne eine dazwischengesetzte Substanz von der Wahrheit selbst 
geformt wird und der auch ‚Geist‘ genannt wird ... Dieser Geist also ist es, von dem ohne 
Zweifel angenommen wird, daß er ‚zum Bilde Gottes‘ erschaffen worden ist, in dem die 
Einsicht der Wahrheit ist, er heftet sich nämlich an die Wahrheit ohne vermittelnde 
Kreatur. Man will für das Übrige des Menschen, daß es bloß ‚zum Gleichnis‘ erschaffen 
scheint, weil zwar jedes Bild gleichnishaft ist, nicht aber alles, was gleichnishaft ist, 
eigentlich auch Bild ist, sondern vielleicht nur mißbräuchlich so genannt werden kann. 
Aber man muß sich hüten, in diesen Dingen zu viel zu behaupten.“ Sed ad imaginem 
mentem factam uolunt, quae nulla interposita substantia ab ipsa ueritate formatur, qui 
etiam spiritus dicitur ... Ergo iste spiritus ad imaginem Dei nullo dubitante factus 
accipitur, in quo est intelligentia ueritatis; haeret enim ueritati nulla interposita creatura. 
Caetera hominis ad similitudinem facta uideri uolunt, quia omnis quidem imago similis 
est, non autem omne quod simile est, etiam imago proprie, sed forte abusive dici potest. 
Sed cauendum in talibus, ne quid nimis asseuerandum putetur. Aug., Div. qu. 83 qu. 51,4 
(CChr.SL. 44A, 81,75-92; Übers. Carl Johann Perl, AugW, 77). 

юв Aug., In Ev. Ioh. 3,4 und 23,10; Aug., Conf. 13,32. 

e Aug., Retract. 1,1. 

Aug., Retract. 1,25. 

Ion Aug., Retract. 16,62. Vgl. dazu auch Hamman, Image de Dieu, 238-277. 

108 Aug., Sol. 2,1,1. Vgl. dazu etwa Christoph Horn, Selbstbezüglichkeit des Geistes 
bei Plotin und Augustinus: Johannes Brachtendorf (Hg.), Gott und sein Bild. Augustins De 
Trinitate im Spiegel gegenwärtiger Forschung, Paderborn 2000, 81-103. 

юз Aug., Gen. ad litt. 6,27, Aug., En. in Ps. 4,8 und 72,26 und 75,3 (CPL 283); 
Aug., Retract. 2,24,2; Aug., Spir. et litt. 27,47 und 28,48; Aug., Trin. 14,14-20 und 15,20; 
Aug., С. Acad. 3,17. Vgl. dazu A. Solignac, La doctrine augustienne de l’image et la 
tradition patristique: BAug 48 (1972) 622-628; H. Somers, Image de Dieu. Les sources de 
l'exégése augustienne: REAug 7 (1961) 105-125. 


1084 


1080 


Vgl. dazu etwa Gerhard B. Ladner, St. Augustine’s Conception of the 
Reformation of Man to the Image of God: AugM (1954) 867-878. 
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erreichen. Die Bildbeziehung zwischen Gott und Mensch ist kom- 


plizierter, als es eine vereinfachte Homoiosisethik ausdrücken konnte, 
wie sie sich für Augustin im östlichen Denken präsentierte. 

Der—wirkungsgeschichtlich vielleicht wichtigste—Beitrag Au- 
gustins zu dieser Frage ist deshalb seine trinitarische /mago-Dei-Speku- 
lation, ^55 für die Ansätze bereits bei den pseudo-nyssenischen Orationes 
in Gen. 1,26 und bei Marius Victorinus begegnen (s.o.), auch wenn sie 
für unsere Fragestellung nur indirekt von Bedeutung ist. Auch in diesem 
Zusammenhang macht Augustin deutlich, daß es der geistige Mensch ist, 
den man als Ebenbild Gottes zu begreifen hat, weil die Verbindung des 
leiblichen Menschen mit Gott durch eine Substanz verhindert wird, die 
sich mit einem „geistigen“ Begriff wie imago nicht vereinbaren läßt.'”” 
Umgekehrt läßt die Struktur des menschlichen Geistes (esse—nosse— 
diligere/velle, 5 mens—notitia—amor,'”” memoria—intelligentia— 
voluntas!”°) Rückschlüsse auf die Struktur der Trinität zu, was für die 
mittelalterliche Gotteslehre und deren erkenntnistheoretische Grundlage 
einflußreich geworden ist.'”' Der innere Mensch enthält auf Grund 
seiner Ebenbildlichkeit Spuren nicht nur des Göttlichen, sondern auch 
der göttlichen Trinität, die sich in diesen augustinischen Ternaren aus- 
drücken lassen. Für andere Lebewesen gilt dies jedoch nicht, was den 
Menschen über die sonstige Natur hinaus erhebt. Dieser Gedankengang 
gipfelt schließlich in dem berühmten!” Satz: 


Die wahre Ehre des Menschen ist seine Gottebenbildlichkeit und 
Gottühnlichkeit. 9? 


107 Aug., Ep. 92; Ep. 147; En. in Ps. 49 und En. in Ps. 70; Serm. 2,6f u.ö. 


Ke S. dazu ausführlich Schmaus, Die psychologische Trinitätslehre, 195-416. Zu 
einer kritischen Beurteilung des auslegungsgeschichtlichen Einflusses Augustins in dieser 
Frage vgl. Scheffczyk, Schöpfung und Vorsehung, 71-82. 


1087 Aug., Trin. 12,7 und 11,5. Vgl. Aug., Div. qu. 83 qu. 51,2; Aug., En. in Ps. 114,4 
und 145,4. 

1085 Aug., Conf. 13,11 und Aug., Ciu. 11,26. 

x Aug., Trin. 9,12,18. 

1090 Aug., Trin. 14,7,10. 

1091 Vgl. dazu den aktuellen Überblick und Lit. bei Hermann Stinglhammer, Art. 
Trinität II. Mittelalter: TRE 24 (2002) 100-105; sowie den demnächst erscheinenden Bd. 


Roland Kany, Augustins Trinitätsdenken. Bilanz, Kritik und Weiterführung der modernen 


Forschung zu De Trinitate, Tübingen 2006 (non vidi). 


1092 Я Я РА 
S. etwa Emmanuel von Severus, ,,...in seiner Würde wunderbar erschaffen...“. 


Gedanken zur Gottebenbildlichkeit des Menschen: ders. (Hg.), „Gerufen, von Gott geliebt 
zu werden“ (Johannes Paul П.). Worte zum Thema Menschenwürde, Maria Laach 1989, 
10. 


1093 Honor enim hominis verus est imago et similitudo Dei. Aug., Trin. 12,11,16 


(CChr.SL 50/1, 370,6f). 
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3. Wiirde und Rang des Menschen 


Bei Augustin finden sich also zwei uns inzwischen gut bekannte Be- 
griindungen für eine grundsätzliche Unterscheidung zwischen Mensch 
und Tier. Einerseits ist der Mensch Ebenbild Gottes oder „in dem Abbild 
Gottes“, das Tier hingegen nicht IT Dies wird für Augustin aus einer 
Analyse der geistigen Struktur des Menschen einsichtig, die sich für ein 
Tier so nicht durchführen ließe. Andererseits läßt sich dies auch ganz 
alltäglich beobachten: Tiere sind nicht in der Lage, ihre körperlichen 
Triebe willentlich zu zügeln, der Mensch jedoch schon, ?* was nicht 
zuletzt die Grundlage für die Anthropologie der Stoa gewesen ist, wie zu 
sehen war. Diese Beherrschung des Körpers macht den Menschen fähig 
zur iustitia, und ohne sie wäre der Mensch sogar schlimmer und brutaler 
als alle Tiere.” Deshalb ist der Mensch aber für Augustin nicht nur 
dem Tier gegenüber überlegen,'””” sondern sein nicht-kórperlicher Teil 
hat Anteil an der Struktur des Góttlichen."* Es befähigt ihn zur 
Betrachtung des Schönen,” zur Wissenschaft, 1190 zur Gotteserkennt- 
nis, °з kurz: zur Glückseligkeit.'? Schließlich kann sich die mensch- 
liche Seele stárker vom Kórper lósen, von kórperlichen Bedürfnissen 
freimachen als die der Tiere." 

Andererseits hat Augustin aber auch eine positivere Sicht der 
Tiere als Teile der antiken Philosophie. Sie sind seiner Ansicht nach 
nämlich alle gleichermaßen von Gott geschaffen und mit einer Aufgabe 
betraut, auch die vom Menschen sonst negativ eingeschätzten Kreaturen. 
Ohne sie wäre das Weltganze unvollständig, sie sind Teil der schönen 
und guten Ordnung der Welt.'!°* Tiere und Menschen ähneln sich auch 


109% Aug., Gen. ad litter. 3,20,30; Aug., En. in Ps. 29,2,2. Vgl. dazu Schmaus, Die 
psychologische Trinitätslehre, 223; Baltes, Animal, 358f. 

uos Aug., C. Faustum Manich. 22,28. 

1028 Aug., Ciu. 4,4. Vgl. Arist., Pol. 1253A (s. dazu Kap. 2). 

ee Aug., C. Faustum Manich. 22,27f. 

ums Aug., Serm. 1 Frangip. 8 (Morin, 176). Vgl. dazu Hubertus К. Drobner, 
Augustinus von Hippo: Sermones ad populum. Überlieferung und Bestand— 
EE aes SVigChr 49, Leiden/Boston/Köln 1999, 6f. S. auch Clem. Al., Str. 
102 Aug., C. Iul. 4,73. 


1100 


Aug., Div. qu. 5. 
He Aug., En. Ps. 362,13. 


1102 


Aug., Ciu. 8,17; Ciu. 12,1. Vgl. dazu die ähnlichen Äußerungen von Aristoteles, 
Cicero, Seneca und Epiktet in Kap. 2. 
e Aug., Quant. an. 54. 


по Aug., Gen. adv. Man. 1,25f; Aug., Ciu. 11,22 und 12,4. Vgl. dazu etwa Josef Rief, 
Der Ordobegriff des jungen Augustinus, AMT 2, Paderborn 1962. 
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in ihrer anima irrationalis, die sie—im Gegensatz zu den Engeln—zu 
Sinneswahrnehmung, zur Erinnerung, zur Selbsterhaltung еіс. 
befähigt." Manchen Tieren gesteht Augustin eine bessere körperliche 
Ausstattung zu, die allerdings von der Vernunft des Menschen mehr als 
wettgemacht wird.''” Schließlich kennt auch Augustin die Rede vom 
status rectus, der den Menschen im Gegensatz zum Tier zur Gottes- 
erkenntnis beziehungsweise zu den aeterna spiritualia bestimmt." 
Dem Menschen ist von Gott Macht über die vernunftlosen Wesen 
gegeben, nicht jedoch Macht über andere vernunftbegabte Menschen. 
Der Ursprung von Macht von Menschen über andere Menschen, wie sie 
in der Sklaverei Realität ist, liegt in der Sünde. ?? 

Die besondere Würde, die dem Menschen im Gegensatz zu den 
vernunftlosen Tieren und Pflanzen zukommt, kann Augustin mit 
dignitas oder mit honor! bezeichnen, also mit Begriffen aus der 
eingangs besprochenen altrómischen Textur ethischer und politischer 
Werte.'''® Für einen Römer wie Augustin war die dignitas oder der 
honor natürlicherweise etwas, das einer Führungspersónlichkeit auf 
Grund ihrer Leistungen insbesondere für das Gemeinwesen verliehen 
wurde beziehungsweise zukam und das besondere Macht und Herr- 
schaftsrechte zur Folge hatte. Wenn er von der dignitas humana spricht, 
die jedem Menschen von Gott verliehen wird, dann hat er deshalb immer 
auch diese Konsequenz im Blick: 


Und welche große Würde Gott dir verliehen hat, erschließt sich am 
meisten daraus, daß Gott, der allein von Natur aus dein Herr ist, andere 
Güter geschaffen hat, über die auch du ein Herr biet. II 


Aus der dignitas oder dem honor ergeben sich also bestimmte 
Herrschaftsrechte, aber sie haben auch eine Vorbedingung, nämlich die 
Leistung oder virtus. Im Falle des Menschen, der seine dignitas bereits 
bei der Schópfung verliehen bekommen hat, ist sie jedoch ein Geschenk 
ohne Vorbedingung, dem sich der Mensch gleichwohl würdig zu erwei- 
sen hat, ganz so, wie es die óstliche Homoiosisethik forderte. In der Aus- 
legung von Ps 48,13 schimpft Augustin deshalb: 


1103 Aug., Mus 1,8. 

1106 Aug., Vera rel. 53 und 108; Aug., Quant. an. 54; Aug., Ciu. 8,15. 

ee Aug., Gen. adv. Man. 1,28; Aug., Trin. 12,1; Aug., Gen. ad litt. 6,12,22. 
us Aug., Ciu. 19,15; Aug., Gen. ad litt. 11,37,50. 

Md Aug., Trin. 12,11,16. 

110 Vgl. Kap. 2. 


T Et hinc maxime adparet, quantam tibi tribuerit dignitatem, quod deus, qui solus 


tibi naturaliter dominatur, fecit alia bona, quibus tu quoque dominareris. Aug., Contra ep. 
fund. Man. 37 (CSEL 25/1, 243,10-12). Der Text stammt vermutlich aus dem Jahr 396. 
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„Der Mensch wurde in einen Ehrenrang eingesetzt, aber hat es nicht 
erkannt“ (Ps 48,13). Er hat sich unvernünftigen Zugtieren 
gleichgestellt und ist ihnen ähnlich geworden. ? 


Henrik Löhken hat in seiner Kölner Dissertation gezeigt, daß in der 
späten Kaiserzeit auch in der politischen Realität die Verbindung 
zwischen Leistung/meritum oder virtus und der daraus folgenden 
dignitas immer stärker zurücktrat und die dignitas ,formalisiert an be- 
stimmten staatlichen Ämtern haftete.'''’ Augustin kann an dieser Stelle 
also auf ein den Lesern bekanntes—und in bestimmten Schichten ohne 
Zweifel mit Mißfallen bedachtes—Phänomen anspielen. Im bewußten 
literarischen Umgang mit den altrömischen Werten dignitas, honor, 
decus etc. wertet Augustin diese immer wieder als weltlich und nichtig 
ab (so wie das früher schon Minucius Felix und Ambrosius getan 
hatten), ^ um sie dann aber wieder als anthropologische Begriffe zu re- 
habilitieren. Die ästhetische Komponente des dignitas-Begriffes 
schwingt hier unterschwellig mit. Und auch dem status rectus, der 
den Menschen anders als das Tier auf Gott hin ausrichtet, wohnt ein 
solcher ästhetischer Aspekt inne.'''° Aus dem Ehrenrang, in den Gott 
den Menschen eingesetzt hat, ergeben sich für den römischen Leser auch 
jene Pflichten, die Augustin mit diesem Begriff ausdrücklich verbunden 
wissen wollte. Einmal mehr schafft die Verwendung des geprägten Ter- 
minus dignitas einen „semantischen Mehrwert“, denn nicht nur all- 
gemein ethisch korrektes Verhalten im Einzelfall folgt aus der Würde 
des Menschen, sondern der Ehrenrang hat für den Römer Konsequenzen 
für das gesamte Leben. So wie für einen mit besonderer dignitas ausge- 
statten römischen Amtsträger „alles Individuelle weitgehend öffentlich 
war" TTT beansprucht Gottes Verleihung der dignitas vom Menschen ein 
Leben, das in jeder Hinsicht dieser Würde entspricht. 

Im Hinblick auf die augustinische Leib-Seele-Dichotomie ist 
einschränkend gleich hinzuzufügen, daß er natürlich hier noch einmal 


1112 > А " В ‚ E Y М 
Homo in honore positus non intellexit; conparatus est iumentis insensatis et 


similis factus est eis. Aug., Conf. 13,23,33 (CSEL 33, 371,10f). Vgl. die ähnliche Stelle 
Aug., Gen. ad litt. 12,21. 

ue Henrik  Lóhken, Ordines dignitatum. Untersuchungen zur formalen 
Konstitutierung der spätantiken Führungsschicht, KHAb 30, Kóln/Wien 1982, insbes. 112- 
147. 


nv So ist die weltliche dignitas eine dignitas deficiens. Aug., Serm. 80,7. 


1115 


Vgl. die Wichtigkeit dieses Aspektes z.B. bei Clemens von Alexandrien, 
Origenes, Gregor von Nazianz, Nemesios und Ambrosius (s.o.). Zu Augustin in dieser 
Frage vgl. noch Gártner, Dignitas, 428-435. 

ug Aug., In Gen. c. Manich 1,17f, Aug., Ciu. 22,24. Vgl. Aug., Trin. 12,1,1; Aug., 
Gen. ad litt. 6,27. 

и? Löhken, Ordines, 149. 
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differenziert. Das Wichtigste an der menschlichen Schépfung ist die 
dignitas der Seele, die 


... es auch im Zustand von Verwundung und Krankheit nicht verdient 
hat, ohne die Ehre (honor) irgendwelcher Zier (decus) zu sein. '* 


Damit wird jedoch auch der von Gott geschaffene menschliche Kórper 
in die Würde des Menschen miteinbezogen, die deshalb von anderen 
Menschen auch in diesem Leben nicht verletzt werden darf. Im 
Zusammenhang mit der Exegese von IIKor 3,18 und Ex 34,29f versteht 
Augustin diese Würde als „Spiegelung“ der Würde Gottes bezieh- 
ungsweise des erhöhten Christus (605a gibt Augustin hier—anders als 
die lateinischen Bibelausgaben seiner Zeit—mit dignitas wieder!) ! ^. 
Leider wird diese von Gott geschaffene Menschenwürde wie die 
Schópfungsordnung überhaupt von vielen Menschen nicht respektiert: 


Was braucht uns das zu wundern, da sogar, wenn sich's um die 
Bewertung von Menschen handelt, deren Wesen von so hoher Würde 
(dignitas) ist, ein Pferd oft hóher bewertet wird als ein Sklave, ein 
Juwel höher als eine Sklavin?! ?? 


Mit dem altrómischen Begriff der dignitas gelingt Augustin damit eine 
bemerkenswerte Synthese und Neuformulierung der altkirchlichen 
Bestimmungen von der menschlichen Würde: 

1. In der dignitas des Menschen kommt seine ihm von Gott verliehene 
Macht über den Kosmos und die ihm untergeordneten Geschópfe zum 
Ausdruck, ganz so, wie die rómischen nobiles auf Grund ihrer dignitas 
Macht und Einfluß im römischen Staat ausübten. 

2. Unter Anspielung auf das republikanische Ideal der dignitas integriert 
Augustin das Anliegen der óstlichen Homoiosisethik: Die dignitas gibt 
dem Menschen nicht nur Herrschaft, sie verpflichtet ihn auch, diese 
Würde durch Tugend zu erwerben und sich ihrer würdig zu erweisen. Da 
diese Würde eine von der Würde Gottes und Jesu Christi abgeleitete 
Würde ist, ist dies letztlich nichts anderes als Angleichung an Gott. 
Auch der irenäische Gedanke der Unterscheidung zwischen imago und 
similitudo, der exegetisch alles andere als glücklich ist, kommt darin zu 
seinem Recht, denn die altrómische dignitas ist immer Recht und Pflicht 


1118 B А ` " у É 
Cuius nec plaga, nec morbus sine honore alicuius decoris meruit esse. Aug., De 


musica 6,4,7 (PL 32, 1166). Vgl. Aug., De musica 6,46. 
шә S. dazu Gartner, Wiirde und Menschenwiirde, 114. 


Sed quid mirum, cum in ipsorum etiam hominum aestimatione, quorum certe 
natura tantae est dignitatis, plerumque carius comparetur equus quam seruus, gemma 
quam famula? Aug., Ciu. 11,16 (CChr.SL 47, 336,16-19; Ubers. nach Wilhelm Thimme, 
Aurelius Augustinus. Vom Gottesstaat, 2. Aufl. Miinchen 1985, 27f). Vgl. zu dieser Stelle 
Gartner, Dignitas, 433, und ders., Wiirde und Menschenwiirde, 114. 
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zugleich und läßt damit Raum für unterschiedliche Grade von mehr oder 
weniger perfekter dignitas. 

3. Schließlich sorgt die „ästhetische“ Komponente des dignitas- 
Begriffes, den Augustin häufig im Zusammenhang mit decorum und 
ähnlichen Vokabeln verwendet, dafür, die graeco-römische Leib-Seele- 
Dichotomie und den biblischen Schöpfungsbericht einander näher zu 
bringen, eine Aufgabe, mit der zahlreiche andere antike christliche Au- 
toren erhebliche Schwierigkeiten hatten. Auch wenn Augustin grund- 
sätzlich in seiner Anthropologie ein dichotom denkender Römer bleibt, 
so gerät doch durch die dignitas des Menschen der ganze Mensch in den 
Blick: Wer einen menschlichen Sklaven geringer einschätzt als ein Pferd 
oder eine gemma, mißachtet Gottes Schöpfungsordnung, in der der 
Mensch mit Körper und Seele einen von der dignitas des Schöpfers 
abgeleiteten besonderen Platz einnimmt. 


Exkurs 2: Die „altrömische Wertetextur“ in der westlichen Theologie. 
Das Beispiel der Lehre vom gerechten Krieg 

Die Formulierung einer christlich verstandenen dignitas des Menschen 
durch Augustin, vorbereitet durch die westliche Theologie seit 
Tertullian, ist ein erstaunliches Produkt der antiken Geistesgeschichte. 
Sie ist ein Ergebnis der Entwicklung der theologischen Anthropologie in 
der Patristik, die einerseits auf die anthropologischen Voraussetzungen 
der graeco-römischen Philosophie zurückgriff, andererseits durch die 
Exegese biblischer Texte zu neuen, mit diesen Voraussetzungen in einer 
Spannung stehenden Einsichten getrieben wurde. Sie ist aber noch mehr 
als das, denn sie prägt eine neue Begrifflichkeit, die sich aus der 
Entwicklung der zunächst griechisch geprägten ` christlichen 
Anthropologie alleine nicht zwangsläufig ergab. Möglich wurde dies 
durch einen bewußten Anschluß an das ethische Wertegeflecht der 
römischen Gesellschaft, auf das Augustin—idealisierend und auf 
republikanische Vorstellungen zurückgreifend—rekurriert, aber das er 
auch neu interpretiert und radikal umwertet. Dabei handelt es sich um 
einen Vorgang, der ein Schlaglicht auf das komplizierte Verhältnis von 
Anthropologie und Semantik, von Philosophie und Sprache, von Ethik 
und unter anderem durch ein bestimmtes Sprachspiel definierten Werten 
wirft.''*! Ein zum Begriff der dignitas vergleichbarer Prozeß läßt sich in 


UM Ein ganz áhnliches Vorgehen Augustins wurde in der Forschung im Hinblick auf 


den Begriff der tolerantia beobachtet (zum Begriff etwa Aug., De baptismo 7,54,103; 
Aug., Ep. 5,9 und Ep. 44,11; vgl. dazu Klaus Schreiner, „Tolerantia“. Begriffs- und 
wirkungsgeschichtliche Studien zur Toleranzauffassung des Kirchenvaters Augustinus: 
Alexander Patschovsky/Harald Zimmermann [Hg.], Toleranz im Mittelalter, VKAMAG 
45, Sigmaringen 1998, 335-389; vgl. zu dem Begriff der Toleranz vor diesem Hintergrund 
zuletzt Frank Surall, Juden und Christen. Toleranz in neuer Perspektive. Der Denkweg 
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der Herausbildung der sogenannten ,,Lehre vom gerechten Krieg“ in der 
westlichen Theologie beobachten, der außerdem in ganz ähnlicher Weise 
die Unterschiede zwischen der theologischen und anthropologischen 
Entwicklung im lateinischen Westen und im griechischen Osten 
illustriert. Ich möchte im folgenden deshalb einen kurzen Exkurs zu 
diesem Thema einschieben, zumal die Frage nach der ethischen Berech- 
tigung eines Krieges und der damit verbundenen Vernichtung 
menschlichen Lebens für die Anthropologie auch unmittelbare Relevanz 
hat. 1122 

Beschäftigt man sich mit ethischen Äußerungen zu einem 
„gerechten Krieg“, so stößt man bereits in der vorchristlichen Literatur 
auf zwei unterschiedliche, aber zusammengehörende Fragestellungen: 
1. die Frage nach der Berechtigung kriegerischer Auseinandersetzungen 
und damit nach der Berechtigung der bewußten Vernichtung von Men- 
schenleben, und 2. die Frage nach dem Verhalten in einem solchen mit 
Waffengewalt ausgetragenen Konflikt. Diese beiden Fragen wurden im 
neuzeitlichen Völkerrecht mit den Begriffen ius ad bellum und ius in 
bello unterschieden.''” Sie sind auch deshalb für diese Untersuchung 
von besonderer Bedeutung, weil es hier um eine von einer größeren Ge- 
meinschaft anerkannte beziehungsweise anzuerkennende Legitimation 
menschlichen Handelns (oder das Fehlen dieser Legitimation) geht, also 
um eine „juristische“ Fragestellung. Antworten auf diese beiden Fragen 
haben deshalb auch Konsequenzen für das, was sich als „natürliches 
Recht“ bis hin zu einem „Menschenrecht“ denken läßt. Sie sind längst 
nicht von allen christlichen Autoritäten aus der hier zu bearbeitenden 
Zeit behandelt worden. Im folgenden soll versucht werden, einige 
Grundzüge innerhalb der literarischen Diskussion darzustellen, soweit 
sie die Frage der Anthropologie berühren. 


Die Frage des Krieges in vorchristlicher Zeit 

Zum philosophischen Problem des bellum iustum gibt es inzwischen 
zahlreiche Untersuchungen, deshalb soll auch hier die Nennung einiger 
richtungsweisender Positionen ausreichen, die für die christliche Debatte 


Franz Rosenzweigs in seinen Bezügen zu Lessing, Harnack, Baeck und Rosenstock- 
Huessy, Gütersloh 2003). Allerdings handelt es sich dabei nicht um ein zentrales Element 
des altrömischen Wertekanons, sondern um einen eher peripheren Wert, der stärker von 
griechischen Vorstellungen beeinflußt war (vgl. dazu den Überblick bei Klaus Schreiner, 
Art. Toleranz I-X.XIV-XVI: GGB.StA 6 (2004) 445-494). Analog wird aber auch dabei, 
ausgelöst durch exegetische Erkenntnisse, ein eingeführter und allgemein bekannter, für 
die gesellschaftliche Realität jedoch nicht (mehr) wesentlicher Teil der überkommenen 


Wertetextur völlig umgewertet und neu formuliert. 


1122 Fir hilfreiche Kommentare und Berichtigungen bin ich іп diesem Kap. Herrn 


Prof. Dr. theol. Dr. phil. Klaus Thraede zu Dank verpflichtet. 


Ls Vgl. dazu etwa Knut Ipsen, Vólkerrecht, in Zusammenarbeit mit Volker Epping, 


Kurzlehrbücher für das juristische Studium, 5. Aufl. München 2004, 27-36. 
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Voraussetzung sind.''”* Zunächst offenbart ein Blick in die Schriften der 


älteren griechischen Philosophie, daß dort ein positives Verhältnis zum 
Krieg sehr selten anzutreffen war.''” Für Platon ist der Krieg eine 
Krankheit, das heißt ein nicht wünschenswerter Zustand, der sich aber 
selten vermeiden läßt, höchstens durch ständige Vorbereitung und 
Übung zur Verhinderung, sozusagen durch eine „Stärkung der 
Abwehrkräfte“: 


Das allgemein Beste ist aber doch weder der Krieg noch der Streit, 
sondern Frieden miteinander und freunschaftliche Gesinnung.''”° ... ist 
[der Staat] sittlich gut, so hat er Frieden; dagegen hat er Krieg von 
außen und innen, wenn er sittlich schlecht ist.''* 


Aus diesen Worten hört man eine deutliche Ablehnung kriegerischer 
Auseinandersetzungen heraus. Einziger Grund für die Unterhaltung einer 
Armee ist nach Platon die Verhinderung des Krieges. 

Diese Sicht der Dinge steht in einem deutlichen Zusammenhang 
mit der platonischen Anthropologie. Wie zu sehen war, wird der Mensch 
bei Plato eher negativ als ein ,,Mangelwesen“ wahrgenommen, das für 
sein Überleben auf die Berührung mit dem ihn übertreffenden Göttlichen 
angewiesen ist. Auf diesem Gedanken basieren alle platonischen und 
neuplatonischen Systeme, und auch christliche Gnadenlehre und 
ópotooctc-0g00-Ethik konnten hier anschließen. Ziel des Menschen muß 
es bei einer solchen Wahrnehmung sein, durch Kontemplation, Medita- 
tion und Askese die „Trennung“ vom Körperlichen und das „Hin- 
streben“ zum Göttlichen zu realisieren. Krieg ist deshalb ein deutliches 
Zeichen für die Entfernung von diesem Ziel, eine weitgehende An- 
näherung an das Göttliche geht dagegen für ihn einher mit einem 
Zustand des Friedens. 

Letzteres wird deutlich bei Aristoteles, der, wie oben 
geschildert, klare Unterschiede zwischen einzelnen Gruppen von 
Menschen macht. Grundsätzlich teilt Aristoteles zwar die positive 
Bewertung des Friedens, dem im Gegensatz zum Krieg ein Selbstzweck 
zukommt.'!** Krieg hat immer nur Mittel zum Zweck zu sein,''” kann 


па Außer der im folgenden zit. Lit. vgl. Karl Leo Noethlichs, Art. Krieg: КАС 21 
(erscheint 2006) mit Bibliographie. 


123 Für einen allgemeinen Überblick vgl. etwa Wilhelm Nestle, Der Friedensgedanke 


in der antiken Welt, Ph.S 31/1, Leipzig 1938. 
P To ye unv ápiotov оёте ó NOAELOS оёте N) OTAOLG ... ei priv SE трос GAATAOVUS 
Gua кої філофрос%уц. PL, Lg. 628D. 

107 үєуоџёут Lev Orofn Bios eipnvirög, полешкос ёё EEWBEV te koi ёубобӨку, ду тү 
кокц. Pl., Lg. 829A. 

Ee Arist., Pol. 1333А. 


1122 Arist., Pol. 1325A. 
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aber durchaus „йет Naturrecht entsprechen! ^? Dies ist dann der Fall, 


wenn der Krieg dazu dient, Menschen, die von Natur aus zum Dienen 
bestimmt sind, aber nicht freiwillig dienen wollen, ihrer Bestimmung 
zuzuführen. Bezeichnenderweise subsumiert er den Krieg deshalb unter 
die Erwerbskunst, sie ist xoAeuuen xeu. P?! 

Eine eindeutig negative Sicht des Krieges findet sich in der 
Stoa. Das stoische Ideal eines einheitlichen Menschheitsstaates schließt 
den Krieg notwendigerweise aus. Auch unter den gegebenen, nicht- 
idealen Umständen darf nur dann, wenn alle sonstigen Mittel erschöpft 
sind, Krieg als ein Mittel der Notwehr gegen feindliches Unrecht 
eingesetzt werden." Vor allem das ius in bello wird in der Stoa 
Gegenstand eines festen ethischen Postulats: Der Feind verliert selbst 
durch eigene Grausamkeit nicht den Anspruch auf Gnade und eine 
menschenwürdige Behandlung. '?? 

Das rómische Denken hat zweifellos einen etwas anderen ,,real- 
politischen“ Hintergrund als das griechische, nicht zuletzt, weil das 
römische Staatswesen seine Existenz in grundlegender Weise der 
erfolgreichen Militärgeschichte Roms verdankt. Bereits in früher repu- 
blikanischer Zeit taucht in römischen Quellen der Begriff des bellum 
iustum auf, der in der abendländischen Geistesgeschichte eine große 
Wirkung entfalten sollte.''** Da sich seine Bedeutung im Laufe der Zeit 
stark veränderte und heute immer wieder zu Mißverständnissen Anlaß 
gibt, ist zunächst ein Blick auf die älteren Quellen angebracht, bevor ich 
auf die Diskussion bei Cicero eingehe, die für die christliche Rezeption 
entscheidend geworden sein diirfte.'!*° 

In älterer Zeit handelte es sich bei einem bellum iustum um 
einen rituell korrekt eingeleiteten Krieg. Dabei spielten völkerrechtliche 
oder gar ethische Aspekte kaum eine Rolle. Da die Entscheidung über 
Erfolg und Mißerfolg naturgemäß in der Hand der Götter lag, konnte ein 
religiös nicht korrekt angesagter Krieg nach römischer Vorstellung 


1130 Arist., Pol. 1256B. 


1131 


Arist., Pol. 1252B u.ö. Vgl. zur Frage des Krieges bei Aristoteles etwa Grady 
Scott Davis, Warcraft and the Fragility of Virtue. An Essay in Aristotelian Ethics, Moscow 
(Idaho) 1992; Friedo Ricken, Platon und Aristoteles über Krieg und Frieden, Beiträge zur 
Friedensethik 1, Barsbüttel 1988. 


132 S. dazu etwa Nestle, Der Friedensgedanke, 37-50. 
ng S. dazu Hampl, Stoische Staatsethik, 116-142. 


de Vgl. etwa Max Kaser, Das altrómische ius. Studien zur Rechtsvorstellung und 


Rechtsgeschichte der Rómer, Góttingen 1949, 22. 


1135 


Vgl. dazu Sigrid Albert, Bellum iustum. Die Theorie des „gerechten Krieges“ und 
ihre praktische Bedeutung für die auswärtigen Auseinandersetzungen Roms in 
republikanischer Zeit, Frankfurter althistorische Studien 10, Kallmünz 1980, insbes. 20-36; 
Franz Hampl, „Stoische Staatsethik^ und frühes Rom: Richard Klein (Hg.) Das 
Staatsdenken der Römer, Darmstadt 1966, 116-142. Zusätzliche Texte dazu bietet 
außerdem Hans Drexler, Iustum bellum: RMP 102 (1959) 97-140. 
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seinen Ausgang negativ determinieren. Livius beschreibt diese alte Auf- 
fassung im 1. Jahrhundert v.Chr.: 


Damit aber—da Numa nun einmal den Götterdienst für den Frieden 
eingerichtet hatte—von ihm wiederum die Zeremonien fiir den 
Kriegsfall festgelegt und Kriege nicht nur gefiihrt, sondern auch nach 
bestimmten Ritus angesagt wiirden, tibernahm er (sc. Ancus Martius) 
von den Aequicolern, einem alten Stamm, die Rechtsordnung, die jetzt 
die Fetialen haben und mit der sie Genugtuung fordern.'!*° 


Dabei handelte es sich also um ein festgelegtes Verfahren, nach dem ein 
Krieg dem ius gemäß geführt werden konnte. Zu der „Kriegsansage“ 
gehörte, daß sich einer von vier fetiales an die Grenze zum Feindesland 
begab und eine eiserne oder eine Kornelkirschenlanze auf feindliches 
Gebiet schleuderte, deren Spitze im Feuer gehärtet worden war. Es han- 
delte sich also um eine rein rituelle Vorschrift und nicht um eine in un- 
serem heutigen Sinne ,ethisch-moralische* Handlungsanweisung—ob 
die Motive für den Krieg berechtigt oder ungerechtfertigt, ob der Krieg 
grausam und menschenverachtend oder Zivilisten schonend geführt 
wurde, spielte nach diesem Konzept keine Rolle." Dazu kommt, daß 
der Bedeutungsumfang von iustus ursprünglich wesentlich größer war 
als der des deutschen „gerecht“, was eine jeweilige Bestimmung dessen, 
was wirklich gemeint ist, schwierig macht. Er teilt damit das Schicksal 
anderer Werte der altrómischen Wertetextur (dignitas etc.), die man je 
nach Quelle aus einem starker ethischen, juristischen, kulturanthropo- 
logischen, ritualgeschichtlichen oder sozio-politischen Blickwinkel 
(beziehungsweise einer Kombination aus diesen) zu interpretieren hat, 
um ihnen gerecht zu werden. Jedenfalls entwickelt sich aus dieser The- 
опе dem ius gemäßer Kriege die römische Anschauung—man hat auch 
schon von dem „Mythos“ gesprochen—, daß man selbst „nie andere als 
iusta et pia bella geführt hätte“.''”® Aus der rituellen Korrektheit wurde 
also auf eine moralische Korrektheit geschlossen. ?? 

Scharf kritisiert wurde diese Auffassung von dem griechischen 
Philosophen Karneades, der im Jahr 155 v.Chr. nach Rom kam. Er 
verurteilte die rómische Praxis als Legitimierung, um Unrecht begehen 


1136 Н К ER В "aul N N $ 
Ut tamen, quoniam Numa in pace religiones instituisset, a se bellicae caerimoniae 


proderentur, nec gererentur solum sed etiam indicerentur bella aliquo ritu, ius ab antiqua 
gente Aequicolis quod nunc fetiales habent descripsit, quo res repetuntur. Liv. 1,32,5 (ed. 
Conway/Walters). Vgl. dazu noch Liv. 36,3,7. 


3 Vgl. in diesem Sinne Latte, Rómische Religionsgeschichte, 121. 


1138 Ebd. 


M Wie absurd die Übertragung ciceronischer, d.h. in diesem Fall stoischer, ethischer 


Grundsätze auf die ältere Zeit ist, demonstriert Franz Hampl, „Stoische Staatsethik“ und 
frühes Rom: Richard Klein (Hg.), Das Staatsdenken der Rómer, WdF 46, Darmstadt 1966, 
116-142. 
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zu dürfen." Wenn die Römer die Gerechtigkeit wiederherstellen 


wollten, miiBten sie sich in die armseligen Hütten auf dem Palatin 
zurückziehen, von denen sie ihren Ausgang genommen hätten. Damit 
stieß er eine Debatte an, die römische Autoren in der Folgezeit nótigte, 
ethische und moralische Kriterien der Kriegsführung zu entwickeln. ^! 

Eine Antwort auf die Frage nach der Berechtigung eines Krieges 
findet sich bei dem für diesen Diskurs außerordentlich wichtigen 
Cicero." Für ihn ist der Krieg ein zweiter Modus der Konflikt- 
ausübung neben der argumentativen Auseinandersetzung: 


Denn es gibt zwei Wege zu streiten: erstens durch Diskussion 
(disceptatio) und zweitens durch Gewalt. Da jener für die Menschen 
charakteristisch ist, dieser für das Tier, dürfen wir zum letzteren nur 
Zuflucht nehmen, wenn der erste nicht erlaubt ist. ? 


Diese Bemerkung erinnert nur auf den ersten Blick an den modernen 
Theoretiker Clausewitz, für den der Krieg eine Fortsetzung der Politik 
mit anderen Mitteln darstellte, denn die Gewaltanwendung ist für Cicero 
als ultima ratio eben nicht wirklich menschengemäß—mit vorschnellen 
Analogieschlüssen angesichts des vóllig unterschiedlichen kulturellen 
wie politischen Kontextes sollte man freilich wie immer vorsichtig 
sein. ^^ Cicero wird jedenfalls wegen dieser Ansichten auch als erster 
Theoretiker eines „gerechten Krieges“ (im Sinne der Ethik) 


1140 


Vgl. dazu Harald Fuchs, Der geistige Widerstand gegen Rom in der antiken Welt, 
2. Aufl. Berlin 1964, 2-8. 


па Für die kaiserzeitliche Diskussion vgl. noch Mauro Mantovani, Bellum iustum. 


Die Idee des gerechten Krieges in der römischen Kaiserzeit, GWZ 77, Bern/New York 
1990, insbes. 1-84 und 115-132. 


ne So resümiert Sigrid Albert, Bellum iustum, 132, daß „die gerechten Gründe für 


einen Krieg einen gleichbleibenden Bestandteil des bellum iustum darstellten. Die 
praktische Anwendung dieser formalen und inhaltlichen Kriterien reicht bis in eine relativ 
frühe Phase der rómischen Geschichte zurück, doch erst im 1. Jahrhundert v.Chr. hat 
Cicero diese Forderungen unter dem Begriff des bellum iustum subsumiert und ihnen eine 
theoretische Begründung gegeben...Daraus kann geschlossen werden, daß die 
Grundlagen des bellum iustum der rómischen Offentlichkeit, wenigstens der des 1. 
Jahrhunderts v.Chr., geläufig waren.“ Inhaltlich bezieht sich Cicero freilich auch auf das, 
was man die „stoische Staatsethik“ genannt hat, insbesondere auf entsprechende Ansätze 
in der Schrift лері коӨтүкоутос des Panaitios, wie er ausdrücklich in Cic., Off. 2,60 sagt. 
S. dazu Hampl, Stoische Staatsethik, 116f. Zur Ethik des Panaitios vgl. etwa Pohlenz, Stoa, 
191-207. 


1143 B А А Н A 
Nam cum sint duo genera decertandi, unum per disceptationem, alterum per vim, 


cumque illud proprium sit hominis, hoc beluarum, confugiendum est ad posterius, si uti 
non licet superiore. Cic., Off. 1,11,34 (ed. Winterbottom, OCT, Oxford 1994, 14,28-31). 


d Carl von Clausewitz, Vom Kriege, vollst. Ausg. im Urtext, hg. v. Werner Hahlweg, 


19. Aufl. Bonn 1980/Nachdr. Bonn 2003, 210. Vgl. auch etwa Aristoteles: Krieg ist nur 
dann moralisch verwerflich, wenn er dem Selbstzweck dient. Arist., Pol. 1256B; 1325A und 
Pol. 1333A. 
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bezeichnet.''* Er unterscheidet auch bereits ius ad bellum (was zum 


Krieg führen darf) und ius in bello (was im Krieg erlaubt ist).''*° In der 
ersten Frage fordert er, daß ein Krieg einen gerechten Grund haben muß, 
er also zum Beispiel aus Treue zu den Verbiindeten oder wegen der 
Gefährdung der salus des eigenen Staates geführt werden darf.!'* 

Was ist nun der anthropologische Hintergrund dieser Frage bei 
Cicero? Seiner Ansicht nach teilt die menschliche Natur schon immer 
Wesentliches mit dem Göttlichen. Ziel ist es daher, zum Ursprung der 
menschlichen Natur hinzustreben, der sich insbesondere in der ratio 
manifestiert, die Menschen und Göttern gemeinsam ist. Dadurch erhält 
die Vernunft einen Status im ciceronischen Denken, der sie zur un- 
eingeschränkten Handlungsgrundlage in allen zentralen Fragen 
avancieren läßt. Eine rein juristisch-rituelle Rechtfertigung eines Krieges 
ist damit nicht mehr ausreichend. 

Die ratio wird damit nicht nur leitend in Fragen der Tugend, 
sondern auch in der menschlichen Auseinandersetzung. Zur decertatio 
gehört der Konflikt, der entweder durch argumentative Auseinander- 
setzung oder eben durch Krieg ausgetragen werden kann. Beide Arten 
der Auseinandersetzung sind ethisch berechtigt, solange sie von der ratio 
gesteuert und kontrolliert werden. Das heißt aber nichts anderes, als daß 
die Aufgabe der Vernunft darin liegt zu erkennen, was gerecht und was 
ungerecht ist, was eine gerechte und was eine ungerechte Position ist. 
Sie wird so letztendlich zum Ermöglichungsgrund für eine Lehre auch 
vom „gerechten Krieg“, vom bellum iustum. Trotz der bereits erwähnten 
semantischen Schwierigkeit von iustus steht bei Cicero hinter allem 
durchaus ein ethischer Gedanke, weshalb man hier im Gegensatz zum 
Wortgebrauch bei Livius berechtigterweise vom „gerechten Krieg“ spre- 
chen sollte. 

Der Vernunftbegriff ermöglicht zwar eine Lehre vom gerechten 
Krieg, liefert aber alleine noch keine Kriterien dafür, wann eine 
kriegerische Auseinandersetzung gerechtfertigt ist. Dazu ist es nötig, 
sich noch einmal dem ciceronischen Ordnungsbegriff zuzuwenden. 
Basis für Ciceros Auffassung vom ius ad bellum ist der Gedanke von der 
Wiederherstellung der natürlichen Ordnung. Dies ist letztendlich der 
einzig mögliche gerechte Kriegsgrund. Anlaß für einen solchen 


Gd Diese Terminologie ist freilich nicht ohne Probleme. Cicero entnimmt den Begriff 


bellum iustum vermutlich den Schriften des Livius (1,32), in denen, wie wir gesehen 
haben, iustus wenig mit dem gemein hat, was in der Moderne als „gerecht“ bezeichnet 
wird. Vgl. dazu Dihle, Gerechtigkeit, 234-236. 

иб Cic., Off. 1,11,35 und 1,12,38. 


d Cic., Off. 1,11,35. 
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„gerechten“ Krieg ist immer eine iniuria bzw. inaequitas,''* die die 
natürliche Ordnung in Frage stellt. 

Die ratio bildet aber nun auch die Basis für das ius in bello. Der 
Krieg darf nach Cicero nur mit jenen Mitteln geführt werden, die zur 
Erreichung der Beseitigung der iniuria und zur Wiederherstellung der 
aequitas notwendig sind; jede darüber hinausgehende Bestrafung würde 
zu einer neuen iniuria/inaequitas führen. ? 

Bildet die Vernunft die Basis für die ciceronische Tugendlehre, 
müßten sich dann nicht Elemente dieser Tugenden auch in der Lehre 
vom gerechten Krieg wiederfinden? Tatsáchlich werden alle Tugenden 
der ciceronischen Tugendlehre in diesem Zusammenhang wieder 
aufgenommen: Die Klugheit ist erforderlich, um eine rationale Entschei- 
dung für oder gegen die Fortsetzung des Diskurses mit anderen Mitteln 
treffen zu kónnen. Die Gerechtigkeit ist Grundlage zur Etablierung der 
causa iusta des gerechten Krieges. Ohne Mäßigkeit kann keine 
Verhältnismäßigkeit garantiert werden, was für ihn Bedingung für einen 
gerechten Krieg ist. Und schließlich ist die Tapferkeit für Cicero eine 
genuin „soldatische Tugend“, die eng mit der Kriegsführung in einem 
Zusammenhang steht.'!°° 


Christliche Positionen 

Im frühen Christentum vor 313 war die Frage des Krieges nur vereinzelt 
ein Thema. In der Frühzeit hing dies damit zusammen, daß sich die 
christlichen Gemeinden in der Anfangszeit vor allem außerhalb der am 
Kriegsdienst teilnehmenden Bevölkerungsgruppen verbreiteten, das 
heißt unter Juden, Sklaven und Freigelassenen. Als sich dies ab dem 
späten 2. Jahrhundert jedoch änderte, begegnete zuweilen eine sehr 
schroffe Ablehnung des Krieges bis hin zum Aufruf zur Kriegs- 
dienstverweigerung ?' mit anschließendem Martyrium, ^ auch wenn 
längst nicht alle frühen christlichen Denker radikale Pazifisten waren, 


1148 Cic., Off. 1,11,33. Vgl. zum Begriff Rudolf Herzog, Art. Aequitas: RAC 1 (1950) 
141-144. 

pid Cic., Off. 1,11,34. 

150 Vermutlich durch Cicero wurde übrigens der Begriff virtus (Mannhaftigkeit, 
Härte, Kraft, Tapferkeit) zur Normübersetzung von @рєтї]. 

nae Vgl. Or., Cels. 8,73f. 

Ger Vgl. zur Debatte zuletzt Heinz-Lothar Barth, Das Verhältnis des frühen 
Christentums zum Militär: Wilhelm Blümer/Rainer Henke/Markus Mülke (Hg.), Alvarium, 
FS Christian Gnilka, JAC.E 33, Münster 2002, 1-25. Barth setzt sich gegen die 
vereinfachende Sicht zur Wehr, das gesamte frühe Christentum habe den Militärdienst 
grundsätzlich abgelehnt. Vgl. auch ähnlich Karl Leo Noethlichs, Die „Christianisierung“ 
des Krieges vom spätantiken bis zum frühmittelalterlichen und mittelbyzantinischen Reich: 
JAC 44 (2001) 9f. 
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wie zuweilen kolportiert wird. Gewarnt wurde vor dem 


Soldatendienst in erster Linie wegen der damit verbundenen sakralen 
Weihe, das heißt des Eides auf den Kaiser als divus Caesar, die nicht mit 
dem Fahneneid auf den imperator Christus vereinbar war"! Für 
Tertullian war die soldatische Fahne die „Nebenbuhlerin Christi“ 
(aemulus Christi)? Angesichts des oben geschilderten pagan-rituellen 
Kontexts war diese Warnung naheliegend,''*° allerdings verlor die Argu- 
mentation ihre Schlagkraft in dem Augenblick, in dem christliche Kaiser 
zu Oberbefehlshabern des Heeres wurden und die paganen Riten keine 
Rolle mehr spielten. 

Das zweite Argument gegen den Kriegsdienst war das alt- 
testamentliche Tötungsverbot, gegen das Soldaten unweigerlich 
verstoßen mußten. So schrieb Cyprian: 


Ein Mord, wenn er von einem einzelnen begangen wird, ist ein 
Verbrechen; geschieht es im Namen des Staates, nennt man es 
Tapferkeit. ^ 


Und Tertullian fragte: 


Wird es erlaubt sein, mit dem Schwert zu hantieren, da der Herr den 
Ausspruch tut, wer das Schwert nimmt, der soll durch das Schwert 
umkommen’!'**? Soll der Sohn des Friedens in der Schlacht mitwir- 
ken, er, für den sich nicht einmal das Prozessieren geziemt?! ^? 


xs Vgl. in diesem Sinne zuletzt etwa Paul Gerhard Schmidt, Mittelalterlicher 


Humanismus: Stiftung „Humanismus Heute“ (Hg.), Humanismus in Europa, BAW.NF 
2/103, Heidelberg 1998, 76, der bei dem Gedanken eines christlichen Soldaten zur Zeit der 
Kirchenväter von etwas „Unvorstellbarem“ und gar von einer contradictio in adiecto 
sprechen möchte. Weder das Neue Testament noch die gesamte vorkonstantinische Lit. 
erlauben eine solche vereinfachende Sicht der Dinge. Die nachkonstantinische Christenheit 
hat einen Radikalpazifismus kaum noch geteilt, wie nicht nur aus der Lit. und den 
Synodenbeschlüssen deutlich wird, sondern auch archäologische Überreste der römischen 
Legionen zeigen. Vgl. z.B. Christoph Markschies, Fund eines spätantiken Helmes mit 
Christogramm: ZAC 2 (1998) 161. Bereits Andreas Bigelmair, Die Beteiligung der 
Christen am öffentlichen Leben in vorkonstantinischer Zeit, VKHSM 1/8, München 
1902/Nachdr. Aalen 1970, 179, kommt zu dem Schluß, daß es „in der römischen Armee 
immer viele christliche Soldaten gegeben“ hat. Selbst Tertullian gibt zu, daß dies der Fall 
ist: Tert., Apol. 37. Zahlreiche weitere Beispiele finden sich bei Bigelmair, Die Beteiligung 
der Christen, 182-201. 

Mee Cyp., Ep. 15,1. 

из Tert., Coron. 11. Vgl. auch die Stelle Tert., /dol. 19, an der er feststellt, eine Seele 
könne nicht Gott und dem Cäsar gleichzeitig dienen (non potest una anima duobus deberi, 


Deo et Caesari). 


une Vgl. auch die kultische Bedeutung des donativum, dazu Heinrich Otto Fiebiger, 


Art. Donativum: RE 5/2 (1905) 1542-1545. 


1157 BEE * * P E M Е 
Homicidium cum admittunt singuli, crimen est: uirtus uocatur, cum publice 


geritur. Cyp., Ad Don. 6 (CChr.SL 3A,6,119f). 
Se Mt 26,52. 


1133 Licebit in gladio conuersari, Domino pronuntiante gladio periturum qui gladio 


fuerit usus? Et proelio operabitur filius pacis, cui nec litigare conueniet? Tert., Coron. 11 
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Das dritte Argument war die Sittenlosigkeit des Militärs, wobei man an 
dieser Stelle bereits zur Frage des ius in bello gelangt. ^? 

Tertullian forderte konsequenterweise die sofortige Aufgabe des 
Schwertes und damit den Austritt aller christlichen Soldaten aus der 
Armee,''°' und in der Tat gibt es aus dieser Zeit Berichte von Martyrien 
im Heer.''® Auch Tatian lehnte eine militärische Karriere strikt ab. ^ 
Origenes vertrat die Ansicht, Christen könnten nie Krieg führen, und 
Krieg sei in einer christlich gewordenen Welt auch nicht mehr nötig, 
weil dann nur noch einer herrsche—Christus.''°* Selbst noch bei 
Basilios von Cäsarea wurde ein dreijähriges Verbot der Teilnahme an 
der Eucharistie für denjenigen gefordert, der im Krieg einen Menschen 
tötete." 

Vielleicht wurden diese Vorstellungen zu einem der Motive für 
die erste Phase der Diokletianischen Verfolgung (ca. 300-311), die mit 
Diokletians Befehl zum Opfervollzug für die römischen Truppen 
begann. Die potentielle Unzuverlässigkeit der christlichen Truppenteile 
mochte für den Herrscher zum Problem geworden sein, auch wenn man 
die Verbreitung einer solchen Haltung nicht überschätzen sollte (9 

Bemerkenswerterweise begegnet die Begrifflichkeit des 
„gerechten Krieges“, die bei Cicero in Erscheinung trat (bellum iustum 
etc.), nach der konstantinischen Wende auch im christlichen Schrifttum, 
das vor 325 den Kriegsdienst noch mehrheitlich abgelehnt hatte, und 


(ed. Fontaine, Erasme.L 18, 135,1-4; Übers. nach Heinrich Kellner, BKV? 24,252). Auch 
Tertullians Angriffe gegen die Zirkusspiele werden nicht nur aus der Verbindung des 
Zirkus mit den heidnischen Göttern gespeist, sondern auch durch die Verurteilung der mit 
den Gladiatorenkämpfen verbundenen Unmenschlichkeiten (z.B. Tert., De spectaculis 
16,18; 19,20). Vgl. dazu mit Recht Michel Spanneut, La non-violence chez les péres afri- 
cains avant Constantin: Patrick Granfield/Joseph Andreas Jungmann (Hg.), Kyriakon: FS 
Johannes Quasten, Bd. 1, Münster 1970, 36. Vgl. auch in diesem Sinne Min. Fel., Oct. 
30,6. 


е Ур]. dazu die Zusammenstellung der Quellen bei Bigelmair, Die Beteiligung der 


Christen, 164-201. 
ul Tert., Idol. 19. 


na So z.B. im Falle des christlichen Märtyrers Dasius, der anläßlich eines Festes des 


Saturns seinen Dienst quittiert und anschließend hingerichtet wird. Vgl. Martyr. S. Dasii 7. 
Auch Maximilian kommt hier in Frage, der den Militärdienst ablehnt, weil dieser 
zwangsläufig mit schlechten und unchristlichen Handlungen (Töten? Götzendienst?) 
verbunden ist: Non possum militare; non possum malefacere, Christianus sum. Act. 
Maxim. 1,3 (Herbert Musurillo, The Acts of the Christian Martyrs, OECT, Oxford 1972, 
244,10f). S.a. Act. Maxim. 2,9. Vgl. Barth, Das Verhältnis, 8f. S. auch den ausführlich in 
Tert, Coron., diskutierten Fall des christlichen Soldaten, der sich weigerte, einen 
Lorbeerkranz zu tragen und daraufhin inhaftiert und mit einer gewissen 
Wahrscheinlichkeit anschließend hingerichtet wurde. 

ne Tatian, Or. 11,1. 

ks Or., Cels. 3,15; 5,33; 7,26; 8,73; 8,68. 

И Bas. Caes., Ep. 188 (= canonic. 1),13 aus dem Jahr 374. 


1166 S. in diesem Sinne vor allem Barth, Das Verhältnis, 1-25. 
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zwar bei Ambrosius und Augustinus. Ambrosius illustriert die 
ciceronische Lehre vom gerechten Krieg mit den Kriegen des gerechten 
Kónigs David, wáhrend Augustin eine ausführliche Lehre des gerechten 
Krieges entwickelt. Bei beiden wird ein hohes Maf an Vertrautheit mit 
der „altrömischen Wertetextur und hier vor allem mit dem 
dichtgestaffelten und auch ethisch vielschichtig besetzten Be- 
deutungsbereich von ius, iustum, iustitia etc. sichtbar. Sie ist auch in die- 
sem Fall Grundlage fiir die Aufnahme der ciceronischen Ideen. In 
diesem Zusammenhang ist auch Laktanz noch einmal in den Blick zu 
nehmen, weil er die Begrifflichkeit für die spätere Theorie vom gerech- 
ten Krieg entscheidend vorbereitet. 
Für die antike Geistesgeschichte stellt sich damit jedoch die 
Frage, wie es innerhalb von gut 100 Jahren von einer radikal ab- 
lehnenden Haltung der christlichen Theologie (Tertullian, Cyprian, Ori- 
genes) zur Sanktionierung eines gerechten Krieges kommen konnte, vor 
allem angesichts der oben analysierten Weiterentwicklung der christ- 
lichen Anthropologie in dieser Zeit. In der Forschungsliteratur zum 
gerechten Krieg werden in der Regel andere Faktoren für diesen 
Umschwung in der Bewertung des Krieges und des Kriegsdienstes 
verantwortlich gemacht. Um das Jahr 400 hatte das Christentum 
zweifellos eine ganz andere Stellung im römischen Staat; und bereits auf 
der Synode von Arles 314 wurde die Kriegsdienstverweigerung nicht 
mehr unterstützt, allerdings offenbar auf ausdrücklichen Wunsch 
Konstantins. Andere soziale Gruppen wurden mit der konstantinischen 
Wende christlich, das Christentum wuchs sozusagen in die das Militär 
und den Staat tragenden Bevölkerungsschichten hinein. Zudem 
schrieben Ambrosius und Augustinus in einer Zeit von Germanen- 
stürmen und Völkerwanderungen, in denen eine Verteidigung der 
römischen Kultur gegen diese Gefahren höchst geboten erschien. ^? 
Und schließlich wurde, wie gesagt, eines der Hauptargumente gegen den 
Kriegsdienst mit der Herrschaft christlicher Kaiser bedeutungslos: die 
rituelle Bindung an die paganen Gottheiten und der Soldateneid auf 
einen als Gott verehrten heidnischen Kaiser. 
Auffallig ist jedoch, daB eine intellektuelle Durchdringung der 
Frage des gerechten Krieges offenbar nur im Westen stattfand, nämlich 
bei Ambrosius und Augustin. Es ware deshalb zu untersuchen, ob nicht 
eine Voraussetzung für die Herausbildung einer regelrechten Lehre des 
gerechten Krieges auch in den oben diagnostizierten Veränderungen im 
Menschenbild der westlichen christlichen Theologie zu suchen ist. Ich 
will an dieser Stelle die These vertreten, daß für die Theorie des 


54 Vgl. zum folgenden zuletzt Noethlichs, ,,Christianisierung“, 5-22. 


Hes Vgl.z.B. Karl Burger, Art. Krieg, Kriegsdienst der Geistlichen: RE^ 11 (1902) 109. 
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gerechten Krieges bei Ambrosius und Augustinus eine Bestimmung des 
Menschseins wirksam wurde, die über die Rezeption ciceronischen 
Gedankengutes in einem gewissen Gegensatz zur ansonsten vorherr- 
schenden asketisch-esoterisch umgeformten (neu-)platonischen Anthro- 
pologie in die christliche Theologie eingeführt wurde. Dabei ist Cicero, 
wie zu sehen war, keineswegs unbeeinflußt von der ,,platonischen An- 
thropologie“.''® Deshalb werde ich im folgenden versuchen, vor allem 
unter diesem Gesichtspunkt die Entwicklung über Laktanz zu Ambrosius 
und Augustin zu skizzieren. Ein solches Vorgehen setzt voraus, daß alle 
vier Autoren den beziehungsweise die älteren rezipiert haben, woran 
freilich kein Zweifel bestehen Капп,!!7° 

Die Haltung des Laktanz in der Frage des Krieges war zwiespältig. 
Eine Theorie des gerechten Krieges hat er nicht entwickelt. Dennoch hat 
er meines Erachtens eine solche geistesgeschichtlich für die christliche 
Theorie entscheidend vorbereitet. Dies ist um so erstaunlicher, als er vor 
allem in seinen früheren Schriften den Kriegsdienst abgelehnt hatte. So 
kann er etwa die sogenannten „militärischen Tugenden“ mit bissiger 
Schärfe aufs Korn nehmen: 


Im Falle eines Athleten verurteilen sie solche Tapferkeit, die keine 
Verletzungen produziert; aber im Falle eines Königs, durch den sie 
breiten Schaden anzurichten pflegt, bewundern sie sie derart, daß sie 
meinen, tapfere und kriegerische Generäle bekämen einen Platz im 
Kreis der Götter angeboten, und daß es keinen anderen Weg zur 
Unsterblichkeit gäbe, als ein Heer zu kommandieren, fremde 
Territorien zu verwüsten, Städte auszulöschen, Festungen zunichte zu 
machen und freie Völker niederzumetzeln oder zu versklaven. Of- 


пе Es geht hier also um еше Entwicklungslinie zwischen Platonismus und Stoa; vgl. 


dazu auch die Forschungsdiskussion zu Beginn des 20. Jh.s zur Rolle des Neuplatonismus 
bei Augustin. Bereits Adolf von Harnack stellte die Alternative auf zwischen 
„Neuplatonismus und kirchlicher Theologie“, die die Diskussion seitdem bestimmt hat. 
Eine Extremposition dazu vertrat beispielsweise Prosper Alfaric (L’Evolution intellectuelle 
de St. Augustin. I. Du Manichéisme au Néoplatonisme, Paris 1918), der behauptete, 
Augustin habe sich zum Neoplatonismus, nicht zum Christentum bekehrt. Ähnlich, aber 
schwächer Friedrich Loofs, Art. Augustinus: RE? 1 (1897) 257-285, sowie Wilhelm 
Thimme, Augustins geistige Entwicklung in den ersten Jahren nach seiner Bekehrung 386- 
391, NSGTK 3, Berlin 1908 = Aalen 1973. Zur Berechtigung einer solchen Fragestellung 
an sich vgl. auch Kap. 4.3 (zu Gregor von Nyssa). 


1170 


Vgl. dazu v.a. die großen Arbeiten von Harald Hagendahl (Latin Fathers and the 
Classics. A Study on the Apologists, Jerome and other Christian Writers, SGLG 6/GUA 
64,2, Göteborg 1958; Augustine and the Latin classics, SGLG 20, Göteborg 1967; Von 
Tertullian zu Cassiodor). S. aber auch etwa bereits Gustave Combés, Saint Augustin et la 
culture classique, Paris 1927; Franz Fessler, Benutzung der philosophischen Schriften 
Ciceros durch Lactanz. Ein Beitrag zur klassischen Philologie, Leipzig 1913; Bernhard 
Barthel, Über die Benutzung der philosophischen Schriften Ciceros durch Lactanz, 
Strehlen 1903; Paul Ewald, Der Einfluß der stoisch-ciceronianischen Moral auf die 
Darstellung der Ethik bei Ambrosius, Leipzig 1881. Überblicke und weitere Lit. bei Egil 
A. Wyller, Art. Plato/Platonismus II. Platonismus: TRE 26 (1996) 693-702; Becker, 
Cicero, 86-127. 
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fenbar halten sie sich fiir edler und ruhmvoller, je mehr Menschen sie 
niedergestreckt, gepliindert, totgeschlagen haben und—umgarnt vom 
Glanz leeren Ruhms, belegen sie ihre Verbrechen mit dem Namen der 
Тивепд.!!7! 


Laktanz verwendet hier sozusagen ein großes Gewebestiick der alt- 
römischen Wertetextur, um die Verdorbenheit der—dem intendierten 
Leser gut bekannten—Wertvorstellungen angesichts der ihnen seiner 
Ansicht nach zugrunde liegenden Mißachtung menschlichen Lebens vor 
Augen zu führen. Die Tötung eines Menschen stellte für ihn ein solches 
Verbrechen dar, daß zum Beispiel die Zuschauer an einem Gladiatoren- 
kampf unweigerlich zu Komplizen eines Vergehens gegen die humanitas 
wurden.''’” Laktanz wurde deshalb sogar „le meilleur théoricien de la 
non-violence“ вепаппі.!! Andererseits fallt es auch schwer, ihn als іп 
der Wolle gefärbten Pazifisten vorzustellen, gebrauchte er doch regel- 
mäßig und gerne militärische Terminologie. "* 

Entscheidend ist jedoch ein anderer Aspekt, der bereits zur 
Sprache gekommen ist. Wie oben dargestellt wurde, kritisierte Laktanz 
die pagane Anthropologie ganz ausdrücklich, insbesondere die 
platonische Vorstellung vom Menschen als einem „Mängelwesen“.''” 
Der Mensch ist dem Tier durch die gottgegebene ratio überlegen.''”° 
Folge dieser anthropologischen Erkenntnis ist, daß vor allem die religio 
den Menschen zum Menschen macht. Weil der Mensch Krone der 
Schöpfung ist, hat er—auch aus Dankbarkeit, daß Gott ihn so gut aus- 
gestattet hat—die Verantwortung für die Gottesverehrung.''”’ Die Mög- 
lichkeit dazu erschließt sich ebenfalls durch die ratio, weil sie Gottes- 
erkenntnis (notitia dei) erlaubt.''”* Damit ist aber religio nicht nur 
móglich, sondern auch Ziel des Menschseins, woraus sich weitere 


x Qui athleticam quidem uirtutem contemnunt, quia nihil obest, sed regiam, quia 


late solet nocere, sic admirantur ut fortes ac bellicosos duces in deorum coetu locari 
arbitrentur, nec esse ullam aliam ad immortalitatem uiam quam exercitus ducere, aliena 
uastare, delere urbes, oppida excindere, liberos populos aut trucidare aut subicere 
seruituti. Videlicet quo plures homines adflixerint, spoliarint, occiderint, eo se nobiliores 
et clariores putant et inanis gloriae specie capti sceleribus suis nomen uirtutis imponunt. 
Lact., Inst. 1,18,8f (SC 226, 182,28-37). 

Dë Lact., Inst. 6,20. Zum Begriff humanitas bei Laktanz vgl. Hendrik Bolkestein, 


Humanitas bei Laktanz. Christlich oder orientalisch?: Pisciculi. FS Franz Joseph Dölger, 
AuC.E 1, Münster 1939, 62-65; Hiltbrunner, Humanitas, 740-752. 


1173 


146f. 
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Spanneut, La non-violence, 37. Vgl. ders., Tertullien et les premiers moralistes, 


Z.B. vergleicht Lact. die Leitung des Universums mit dem Kommando über eine 
Armee, die nach straffer Disziplin und guter, vernünftiger Organisation verlangt: Lact., 
Inst. 1,3. 
nd Insbesondere in Lact., De opificio Dei 3 (s.0.). 
ni Vgl. Lact., De ira Dei 7. 

un Lact., Opif: 3. 


NR Lact., De ira Dei 7. 
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Folgen ergeben: Gerechtigkeit (iustitia), Altruismus und Gottes- 
verehrung (cultus Dei), die nichts anderes als Teil der iustitia ist und den 
Menschen als Menschen definiert. Hieran schlieBt sich eine unein- 
geschrankt positiv gedachte Kosmologie an, in der nicht nur alles ge- 
recht und richtig angeordnet ist, sondern in der sich der Mensch in einer 
gottgewollt herausgehobenen und zweckmäßigen Stellung wiederfindet, 
aus der sich aber auch eine hohe ethische Verpflichtung ableitet: Da die 
ratio beziehungsweise die notitia Gottes dem Menschen erlaubt, diese 
Ordnung zu erkennen und so zu begreifen, daß er Gott Dank für diese 
Ordnung schuldig ist, hat er sie auch zu bewahren und für den religiósen 
Kult, der zur Bewahrung der Ordnung beitrágt, Sorge zu tragen. Dieser 
Ansatz, so konventionell er in vielen Teilen für einen rómischen Aristo- 
kraten des Westens klingen mußte, steht doch in einem dezidierten 
Gegensatz zur öuolwoıs 0200-Lehre des Ostens (Origenes, Gregor von 
Nazianz etc.) Denn da der Mensch durch den Besitz der ratio immer 
schon über Gottähnlichkeit und Kenntnis von Gott verfügt, muß er sie 
nicht durch Kontemplation, Meditation und Askese erst erwerben. Er hat 
statt dessen lediglich die Pflicht zur religio. 

Es steht außer Frage, daß hinter dieser Auffassung der bereits 
diskutierte römische aequitas-Gedanke durchscheint.! ^ Unter aequitas 
verstand man im lateinischsprachigen Westen das, was das rómische 
„Rechtsgefühl forderte“. Tatsächlich stimmte man weitgehend darin 
überein, daB es Sachverhalte gab, die von jedem mit Vernunft begabten 
Menschen gleichermaßen als richtig oder falsch empfunden wurden. ? 
Sogar der Ausdruck aequitas naturalis! TTT findet sich in späteren Rechts- 
texten.''*? Laktanz gebraucht die Begriffe aequitas und iustitia in 
Verbindung mit dem der religio. Diese Zentralbegriffe, so wirft Laktanz 
den heidnischen Philosophen vor, seien immer falsch verstanden 
worden. Erst die christliche Religion sei in der Lage, den Urzustand von 
Gerechtigkeit und Frieden wiederherzustellen, für den die Verwirk- 
lichung der aequitas konstitutierend ist. Diese Beobachtung wird noch 
einmal bestátigt in seiner Schilderung des Urzustandes, als die góttliche 
Ordnung noch vollkommen war und deshalb keinerlei Anlaß zu Kriegen 
bestand: 


ST So Vgl. Lact., Inst. 5,14. 
un Vgl. Cic., Rep. 2,30 u.ö. 
He Dig. 4,4,1рг; 13,5,1 pr; 38,8,2; 41,1,9,3; 44,4,1,1; 49,15,19рг. 


ns Vgl. Celsus, Dig. 1,1,1рг: ius ist bei ihm ars boni et aequi. Bei Paulus, Dig. 1,1,11 
findet sich die Aussage, das Naturrecht (ius naturale) sei immer auf das aequum und das 
bonum ausgerichtet. Vgl. dazu Herzog, Aequitas, 141-144; Mayer-Maly, Aequitas, 976, 


Emil Aust, Art. Aequitas: PRE 1/1 (1894) 598-605. 
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Denn während Saturnus regierte, als die Kulte der Götter noch nicht 
eingerichtet waren und es zwischen den Völkern noch keine Scheidung 
in ihrer Meinung zu den Gottheiten gab, wurde Gott uneingeschränkt 
verehrt. Und deshalb gab es keine Zwietracht, Feindseligkeiten und 
keine Kriege.!!? 


Ja, wenn das Christentum sich weltweit durchsetzte, würde diese 
natürliche Ordnung wiederhergestellt werden und jeder Krieg hatte ein 
Ende: 


Wenn aber Gott allein verehrt würde, dann gäbe es keine Zwietracht 
und keine Kriege, denn die Menschen wüßten, daß sie die Söhne eines 
Gottes sind. !!® 


Voraussetzung dafür ist freilich, daB die Menschheit mittels der 
natürlichen Vernunft erkennt, daß Kriegsführung ein Unrecht darstellt: 


Aber diejenigen, die in diesen Angelegenheiten unerfahren (imperitus) 
sind und ihre vernünftige Begründung nicht kennen, haben die 
mitfühlende Verfassung (adfectus)! verbannt, die den Menschen zu 
einem guten Nutzen gegeben wurde, und sie kommen auf Dinge, die 
auBerhalb dessen liegen, was die Vernunft (ratio) verlangt. Daher 
leben sie ungerecht (iniuste) und gottlos. Sie sind kampfwütig gegen 
ihre (Alters-)Genossen (pares) So ist es zu Zerwürfnissen, zu 
Verbannungen, zu ungerechten Kriegen (bella contra iustitiam) 
gekommen. Sie gebrauchen die Begierde (cupiditas) zur Anháufung 
von Reichtum: Hier ist der Ursprung von Betrügereien, von 
Räubereien, von allen Arten von Verbrechen. '? 


Gewalt ist also dann abzulehnen, wenn sie Ergebnis von Affekten wie 
menschlichem Zorn etc. ist. Dies ist eine Grundlage für das 
alttestamentliche Tótungsverbot, die andere ist—und das ist in der Tat 
ein neuer Gedanke—die Tatsache, daß der Mensch nach dem Willen 
Gottes ein „heiliges Lebewesen“ ist: 

Also gebührt es sich nicht, daß diejenigen, denen das Festhalten am 


Weg der Gerechtigkeit (iustitiae uia) am Herzen liegt, Partner und 
Teilhaber an diesem öffentlichen Morden sind. Denn wenn Gott uns 


Ges Saturno enim regnante, nondum deorum cultibus institutis пес adhuc ulla gente 


ad diuinitatis opinionem consecrata, deus utique colebatur. Et ideo non erant neque 
dissensiones neque inimicitiae neque bella. Lact., Inst. 5,4,3f (SC 204, 150,23-152,2). 


1184 ; " £ 2 
Quodsi solus deus coleretur, non essent dissensiones et bella, cum scirent 


homines unius se dei filios esse. Lact., Inst. 5,8,6 (SC 204, 164,220). Vgl. dazu Kinzig, 
Novitas Christiana, 505. 


d Gemeint ist die mit „(Mit-)Gefühl“ oder „Liebe“ nur unzureichend zu 


beschreibende Gefühlsverfassung des Menschen, die ihn anderen Menschen gegenüber 


eine mitmenschliche Zuneigung empfinden läßt, also das Gegenteil von ira, discidium etc. 


1186 В sae . EA . ^ e e 
Sed rerum imperiti et rationis ignari eos adfectus qui sunt homini ad usus bonos 


dati exterminauerunt et latius quam ratio postulat euagantur. Inde iniuste atque impie 
uiuitur. Utuntur ira contra pares: hinc discidia, hinc expulsiones, hinc bella contra 
iustitiam nata sunt. Utuntur cupiditate ad congerendas opes: hinc fraudes, hinc latrocinia, 
hinc omnia scelerum genera exorta sunt. Lact., Inst. 6,19,9 (CSEL 19, 555,3-10). 
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das Téten verbietet, untersagt er uns nicht nur offene Gewalt, wie sie 
auch durch die allgemeinen Gesetze nicht erlaubt ist, sondern er warnt 
uns auch, jene Dinge zu tun, die bei den Menschen als erlaubt gelten. 
So wird es einem gerechten (iustus) Menschen nicht erlaubt sein, in 
den Krieg zu ziehen—denn sein Kriegsdienst (militia) ist die 
Gerechtigkeit selbst—, und auch nicht, jemanden wegen eines 
Kapitalverbrechens anzuklagen,''*’ denn es ist kein Unterschied, ob 
man jemanden mit einem Schwert oder eher mit einem Wort tötet, 
denn das Töten selbst ist verboten. Deshalb darf man im Hinblick auf 
diese Vorschrift Gottes gar keine Ausnahme zulassen, sondern es ist 
immer verboten, einen Menschen zu töten, der nach Gottes Willen ein 
heiliges Geschópf (sacrosanctum animal) ist. 118% 


Dies steht in Beziehung zu dem früheren Gedanken, daß es einen gott- 
gewollten Urzustand der aequitas und iustitia gab, der diesem Wert 
menschlichen Lebens gerecht wurde. Durch lebensfeindliche, nicht- 
rationale Affekte kommt es in der Geschichte der Menschen jedoch 
solange zu inaequitates und damit zu Kriegen und Tötungen von Men- 
schen, wie diese Zusammenhänge nicht von allen Menschen erkannt 
werden und der ursprüngliche Zustand nicht wieder hergestellt wird. 

Die ambrosianische Anthropologie ist in wesentlichen Punkten, 
wie zu sehen war, eine Erweiterung des laktantischen Menschenbildes. 
Der Mensch ist ein Mischwesen aus Seele (anima) und Geist und ratio 
einerseits und Leib/corporis membra beziehungsweise sensus 
andererseits, wobei der erste Teil göttlichen Ursprungs ist und deshalb 
Gotteserkenntnis wesentlich Selbsterkenntnis bedeutet, weil es sich 
dabei um das „eigentliche Selbst“ des Menschen handelt. Über Laktanz 
hinaus geht Ambrosius mit seiner Ausbildung dieser Anthropologie zur 
Tugendlehre. Die Seele (anima) ist für ihn Ort des freien Willens 
(consilium) und damit Ort der Tugenden sapientia, pietas, iustitia, die 
alle auf Gott ausgerichtet sind (omnis uirtus a deo est). Daraus ent- 
wickeln sich die christlichen Kardinaltugenden Klugheit, Gerechtigkeit, 
Mäßigkeit und Tapferkeit.''*? 


ug Gemeint ist eine Anklage, die eine Todesstrafe zur wahrscheinlichen Folge hat. 


Huius igitur publici homicidii socios et participes esse non conuenit eos qui 


iustitiae uiam tenere nituntur. Non enim cum occidere deus uetat, latrocinari nos tantum 
prohibet, quod ne per leges quidem publicas licet, sed ea quoque ne fiant monet quae aput 
homines pro licitis habentur. Ita neque militare iusto licebit, cuius militia est ipsa iustitia, 
neque uero accusare quemquam crimine capitali, quia nihil distat utrumne ferro an uerbo 
potius occidas, quoniam occisio ipsa prohibetur. Itaque in hoc dei praecepto nullam 
prorsus exceptionem fieri oportet, quin occidere hominem sit semper nefas, quem deus 
sacrosanctum animal esse uoluit. Lact., Inst. 6,20,15-17 (CSEL 19, 558,9-20). 

пә Ambr., De officiis 1,24-49 und Exp. ev. Luc. 5,50.62-68. Vgl. Platons Grundtu- 
genden/seelische Kräfte (s.o.): Weisheit pdvnots/oodia, Tapferkeit ` àvópeia, 
Besonnenheit cmbpoovvn. Alle drei werden bei Platon geordnet durch die Gerechtigkeit 
Ö1LKOLOODVN. 
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Außerdem führt Ambrosius gegenüber Laktanz eine weitere 
heilsgeschichtliche Differenzierung durch: Der Sündenfall unterscheidet 
die menschliche Existenz Adams vor dem Fall (imago paternae 
substantiae) und nach dem Fall (effigies terrestris).''” Nur eine durch 
Tugend veredelte imago digna hat für Ambrosius Zugang zum himm- 
lischen Jerusalem, womit er die Lehre von der Gottebenbildlichkeit in 
die Tugendlehre integriert. 

Für unsere Fragestellung ist an dieser Stelle entscheidend, daß 
erstens die Ethik damit zu einer „horizontalen“ Tugendlehre wird (im 
Gegensatz zur östlichen „Stufenethik“, „Stufenerkenntnis“ und auch 
„Stufenanthropologie“, wie sie sich etwa bei den Alexandrinern findet) 
und zweitens das Ziel menschlichen Lebens ausschließlich der Eingang 
in das Himmelreich ist und nicht eine immer größere Angleichung an 
Gott. Denn die Opotmots 0209 gehört ja bereits zur Seele, es kommt nur 
darauf an, diese Seele in den Tugenden zu ihrem Recht kommen zu 
lassen. Das hóchste Gut ist, áhnlich wie in der Stoa, die durch Vernunft 
erreichbare Tugend. Die Unterscheidung zwischen der ғікоу, die auch 
nach dem Fall noch vorhanden ist, und der ópotootc, die verloren ist, 
findet sich bei Ambrosius nicht. Die wichtigste Konsequenz dieses 
Menschenbildes ist, daß sich die Tugend nur durch rationale 
Willensentscheidung verwirklichen läßt, weshalb die sapientia zur 
Voraussetzung a) für den Zugang zum Heil und b) für die Herrschaft in 
der Welt wird. Über relativ wenig sapientia und damit über einen 
erschwerten Zugang zum Heil und zu weltlicher Herrschaft und 
Verantwortung verfügen danach etwa Sklaven, Frauen und Barbaren. 

Vor diesem Hintergrund nimmt nun Ambrosius als erster christ- 
licher Denker en passant Ciceros Theorie vom gerechten Krieg auf. Im 
wesentlichen illustriert und untermauert er Ciceros Lehre durch 
alttestamentliche Beispiele von Königen, die gerechte Kriege führten. 
Dabei geht es Ambrosius zunächst nicht um das bellum iustum, sondern 
um den Begriff der iustitia.'”' So führt er etwa Num 31 an, wonach die 
Midianiter die Israeliten zur Sünde verführten, weshalb Mose—gerech- 
terweise—niemand von ihnen am Leben ließ. Nach dem Bericht Jos 
9,3ff überlisten die Gibeoniter Josua, bekámpfen Israel aber nicht mit 
Waffen, weshalb Josua sie—gerechterweise—nicht vernichtet, sondern 
sie zu Holzhauern und Wasserschópfern macht. In IIKón 6,22f werden 
die Rotten der Aramäer von Gott auf Bitten des Elisa mit Blindheit 
geschlagen und in die Hánde des Kónigs von Israel geführt. Der fragte 
Elisa, ob er sie nun töten lassen soll, und Elisa sorgt dafür, daß sie—ge- 
rechterweise—mit Essen und Trinken versorgt und wieder nach Hause 


190 Ambr., Нех. 6,42f. 
по Ambr., De officiis 1,29,139f. 
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entlassen werden. „Seitdem kamen streifende Rotten der Aramäer nicht 
mehr ins Land Israel“. 

Diese Beispiele werden vor dem Hintergrund der beschriebenen 
Anthropologie nun zur Grundlage fiir die Aufnahme des bellum iustum- 
Gedankens. Unterschieden werden a) ius ad bellum und b) ius in bello. 
a) Fiir das ius ad bellum wird das ambrosianische Konzept von iustitia 
leitend, wie es durch die alttestamentlichen Beispiele illustriert werden 
kann: Gerecht ist ein Krieg, wenn er zur Wiederherstellung der iustitia 
führt.” Angesichts der Zielsetzung des menschlichen Daseins als 
einem Leben zur Verwirklichung der durch ratio und sapientia 
erkennbaren Tugend kann ein Krieg auch dann gerechtfertigt sein, wenn 
er der Herrschaft der (göttlichen) ratio und sapientia über den 
(tierischen) sensus dient. Ein solcher Fall wäre gegeben, wenn es sich 
bei den beiden Parteien um zivilisierte, christliche Römer auf der einen 
und „tierische“, sensus-geleitete Barbaren auf der anderen Seite 
handelte. Dann stünde der Krieg sozusagen im Dienste der 
Kardinaltugenden Klugheit, Gerechtigkeit, Mäßigkeit und Tapferkeit.''”’ 
b) Eingeschränkt wird diese Rechtfertigung des Krieges durch das ius in 
bello. Denn gerecht ist nur eine Kriegsführung, die über das Ziel der 
Wiederherstellung der iustitia nicht hinausschieBt, das heißt, sofern sie 
ausschließlich durch die ratio beziehungsweise sapientia geleitet ist. ^" 


Diese bereits sehr weitgehenden Ansätze bei Ambrosius werden an- 
schließend von Augustinus aufgegriffen und um einen heilsgeschicht- 
lichen Rahmen erweitert. In seinem geschichtstheologischen Werk De 
ciuitate Dei schlieBt sich Augustin der griechischen Kritik an der 
wiederholten Rechtfertigung von Kriegen in der rómischen Geschichte 
mit dem Begriff des bellum iustum an. Nur die ciuitas Dei, nicht aber 
eine ciuitas terrena wie das rómische Reich kann wirklich gerecht sein. 
Er kritisiert in diesem Zusammenhang die zahlreichen „gerechten“ 
Kriege Roms mit einem gewissen Sarkasmus ?? 


I Ambr., De officiis 1,29,139. 

um Ambr., De officiis 1,29,142. 

B Ambr., De officiis 1,29,139-141. 

119 Aug., Ciu. 2,17 und 3,14. Als Beispiel führt er in Aug., Ciu. 2,24, etwa den 
sullanischen Bürgerkrieg an. Vgl. noch Aug., Ciu. 3,10 und 4,15. Dazu Mantovani, Bellum 
iustum, 90-93; Franz Georg Maier, Augustin und das antike Rom, Tübinger Beiträge zur 
Altertumswissenschaft 39, Stuttgart 1955, 79-125 und 207. Wichtig für die Bewertung 
dieser Aussagen ist Augustins kompliziertes Verháltnis zu den Schriften Ciceros, die er 
einerseits ausgesprochen häufig zitiert (mindestens 170 mal in den erhaltenen Texten), zu 
denen er andererseits vor allem in den spáteren Aussagen eine kritische Distanz einnimmt. 
Vgl. dazu ausführlich die herausragende Studie von Hagendahl, Augustine and the Latin 
Classics, 35-168 und 479-588. Jedenfalls darf man angesichts des philologischen Befunds 
davon ausgehen, daß sich Augustins Lehre vom gerechten Krieg vor allem auf Ciceros 
Ansicht zu diesem Thema bezieht (vielleicht vermittelt durch Ambrosius), selbst wenn 
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Andererseits ist für ihn die grundsätzliche Behauptung, Krieg sei 
an sich böse und widerspreche immer der christlichen Liebe, eine 
manichäische Häresie. Denn nichts geschieht, außer was Gott selbst tut 
oder gerechterweise geschehen Jop TE Außerdem sei die christliche 
Lehre (doctrina Christiana) nicht grundsätzlich gegen den Krieg, aber 
sie verlange einen gerechten Grund (causa iusta),''” zum Beispiel als 
Krieg gegen Unrecht oder auch zur Rächung von Unrecht.!'”* Selbst die 
Kriege zur Expansion des römischen Reiches sind für Augustin gerecht, 
denn sie werden gegen die Bosheit der Barbaren geführt, die von Ruhe 
und Gerechtigkeit nichts wissen—hier folgt er also ganz der ambro- 
sianischen Argumentation.''” Die Kriege nach dem Vorbild der Kriege 
Israels im Alten Testament sind gerecht, denn dahinter stand der Befehl 
Gottes, und Gott kann nichts Böses befehlen. Kriegsdienst ist nicht 
grundsätzlich unchristlich, sogar der unter einem ungerechten oder heid- 
nischen Herren nicht, wie das Beispiel des Hauptmanns von Kapernaum 
zeigt.'°°° Schließlich ist die Kardinaltugend virtus am augenfälligsten zu 
verwirklichen in soldatischer Tapferkeit, weshalb der Kriegsdienst „eine 
gottgefällige Anwendung einer Gottesgabe“ ist.'”"' 

Aus diesen Ansätzen entwickelt Augustin vor allem in De 
ciuitate Dei 19 seine Version einer Theorie des gerechten Krieges. ^"? 
Danach ist Krieg definiert als eine Abwesenheit von Frieden und— wie 
bei Ambrosius—ein Zustand gestörter iustitia (ganz analog löst 
Augustin bekannterweise die Theodizeefrage nach dem Wesen des 
Bösen durch die Definition als Abwesenheit von dem Guten). Als 
Beweis für diese Annahme dient die Beobachtung, daß Krieg immer als 
miseria empfunden wird. Hinter diesem Konzept steht also auch hier 
wieder die Vorstellung einer „natürlichen“ Ordnung, eines „natürlichen“ 


direkte Zitate aus De officiis bei Augustin im Vergleich zu Laktanz oder Ambrosius eher 
selten zu finden sind. 

1196 Aug., De dono perseverantiae 11f (PL 45, 1000). 

ud Aug., Ep. 3,138 (CSEL 44,137f). 

d Aug., Quaestiones in Heptateuchum 6,10 (PL 34,781). 

m Aug., Ciu. 4,15. 

1200 Aug., Contra Faustum 22,74 (PL 42,4479). 

1201 Aug., Ep. 207,4 (ad Bonifat.) & Ep. 138,12 (ad Marcell.). 

65 Vgl. dazu ausführlich Harald Fuchs, Augustin und der antike Friedensgedanke. 
Untersuchungen zum neunzehnten Buch der Civitas Dei, Neue philologische 
Untersuchungen 3, 2. Aufl. Zürich/Berlin 1965, insbes. 5-95. Zur kritischen Haltung 
Augustins gegen die überkommene Sicht der eigenen römischen Geschichte vgl. ders., Der 
geistige Widerstand gegen Rom in der antiken Welt, 2. Aufl. Berlin 1964, insbes. 22-24 
und 88-92. 


1203 Aug., Ciu. 19,7. 
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Empfindens, was letzlich seine Grundlage im rémischen Begriff der 
aequitas hat.'”"* 

Zweck des Krieges oder der Aggression ist fiir Augustin immer 
der Frieden beziehungsweise die pax. Auch hinter diesem Begriff 
verbirgt sich die Vorstellung einer „natürlichen“ Ordnung (pax, iustitia 
etc.), wie sie Grundlage des augustinischen Menschenbildes ist. Diese 
Ordnung folgt dem Prinzip der aequitas, das heißt es gibt kein Wesen 
ohne Platz in der Ordnung. Der Platz wird determiniert durch den Anteil 
des jeweiligen Wesens am bonum Dei, also weist diese Ordnung auch 
den Seligen und den Unseligen ihren Platz zu." Als Sünde erscheint 
konkret alles, was sich gegen diese Ordnung erhebt. Der aequitas steht 
vor allem die superbia entgegen, wie das Beispiel Adams zeigt. 
Ungerechtigkeit ist damit vor allem die Weigerung der Unterordnung 
unter Gott. Diesem Prinzip der aequitas folgend sind die Kriege zu 
führen. Auch Augustin unterscheidet dabei faktisch erstens ein ius ad 
bellum (a) und zweitens ein ius in bello (b): 

a) Gerecht ist ein Krieg erstens, wenn er zur Wiederherstellung dieser 
Ordnung führt, das heißt wenn er der Herstellung von Ruhe und 
Gerechtigkeit dient." Gerecht ist ein Krieg auch dann, wenn er der 
Herrschaft des Guten gegenüber einer Situation der Abwesenheit des 
Guten zum Sieg verhilft. Dieser Gedanke läßt sich auf den Kampf der 
Römer gegen die Barbaren der Völkerwanderungszeit anwenden. 
Gerecht ist ein Krieg außerdem nur dann, wenn er nicht auf Grund von 
superbia, sondern auf Grund von aequitas geführt wird.'”” 
b) Gerecht ist zweitens nur jene Kriegsführung, die über das Ziel der 
Wiederherstellung der iustitia nicht hinausschießt. Auch hier sind es 
ratio und sapientia, die zur Erkenntnis dieser iustitia befáhigen und 
deshalb die Kriegsführung bestimmen sollten. "°S 

Das Prinzip zum Krieg ist in der natürlichen Ordnung angelegt, 
denn wann immer ein Zustand der Unordnung, Unruhe oder 
Ungerechtigkeit auftritt, gibt es ein natürliches Streben hin zu dem 


ри Vgl. zu dieser Ordnungsvorstellung auch den (nicht durchgeführten) Plan der 


Schrift De ordine. 


pu Zur augustinischen Prädestinationslehre vgl. nur zuletzt etwa die Überblicke bei 


Therese Fuhrer, Augustinus, Klassische Philologie kompakt, Darmstadt 2004; Norbert 
Fischer, Freiheit und Gnade: Augustins Weg zur Annahme der Freiheit des Willens als 
Vorspiel und bleibende Voraussetzung seiner Gnadenlehre: ThGl 93 (2003) 176-195; 
Christian Scháfer, Unde malum? Die Frage nach dem Woher des Bósen bei Plotin, 
Augustinus und Dionysius, Würzburg 2002; Charles T. Mathewes, Evil and the 
Augustinian Tradition, Cambridge 2001; Volker Henning Drecoll, Die Entstehung der 
Gnadenlehre Augustins, BHTh 109, Tübingen 1999 (jeweils mit Lit.). 


Ex Aug., Ciu. 4,15. 
1207 Aug., Ciu. 19,11-17. 
1208 Ebd. 
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schöpfungsgemäßen Zustand der Ordnung, Ruhe und Gerechtigkeit, weil 
„nichts geschieht, außer was Gott selbst tut oder gerechterweise 
geschehen läßt“? das betrifft auch den Krieg. 

Aus diesen Gedanken wird im Mittelalter eine genaue An- 
leitung für den gerechten Krieg werden, wie sie etwa im Decretum 
Gratiani um das Jahr 1140 (im Anschluß an Isidor von Sevilla) nie- 
dergelegt wird." Thomas von Aquin formuliert Kriterien des gerechten 
Krieges, "! wie sie bis heute in der Rómisch-Katholischen Kirche 
Verwendung finden. "? Vor allem die causa iusta und die intentio recta 
bleiben bis in die Neuzeit zentrale Bestandteile der theoretischen Über- 
legungen zu einem als gerecht empfundenen Krieg. ^" 


Zusammenfassung 

Die Entwicklung der Lehre vom gerechten Krieg als Bestandteil christli- 
cher Theologie ist sicher nicht allein eine Folge der zeitgeschichtlichen 
Umstände, als welche sie in der Forschung zuweilen erscheint, sie ist 
sicher nicht nur ein Ergebnis der Verflechtung von christlicher Religion 
und rómischem Staat nach der konstantinischen Wende oder der Bedroh- 
ung durch die Germaneneinfälle der Vólkerwanderungszeit. Sie verdankt 
ihre Ermóglichung auch der ideengeschichtlichen Entwicklung im 
Westen, zu der neben der Theologie im engeren Sinn auch die christliche 
Anthropologie gehórte. In der westlichen christlichen Anthropologie fal- 
len in diesem Zusammenhang die folgenden Merkmale auf, die sich von 
den anthropologischen Konzepten der neuplatonisch geprägten 
önotwcıs Heoö-Lehre der östlichen Theologie in einigen wesentlichen 
Punkten unterschieden: 


1209 Aug., De dono perseverantiae 6 (PL 45,1000). 


tn Decretum Gratiani 2, Causa 23. Zur allmáhlichen ,,Christianisierung auch der 


formal-rituellen Aspekte der Kriegsführung im frühen Mittelalter vgl. Noethlichs, 
Christianisierung, 5-22. 

vix Thomas Aqu., Summa theol. 2,2q. 40. 

Die rómisch-katholische Ethik des gerechten Krieges unterscheidet bis heute 
meist die folgenden Kriterien, die erfüllt sein müssen, um von einem bellum iustum 
sprechen zu kónnen: 1. Das Vorliegen einer fortdauernden Rechtsverletzung, 2. das 
vollständige Ausschöpfen aller friedlichen Mittel, 3. die Verhältnismäßigkeit zwischen 
Krieg und der Anlaß gebenden Rechtsverletzung, und 4. die Wahrscheinlichkeit, das Ziel 
durch den Einsatz militärischer Mittel zu erreichen. Besonderes Augenmerk richtet diese 
Lehre auf das ius in bello, wonach vor allem das Prinzip der Diskrimination, d.h. die 
Unterscheidung von Kombattanten und Nichtkombattanten gewährleistet sein muß. Vgl. 
dazu etwa René Coste, Art. Krieg: SM 3 (1969) 95-101. 


1213 


1212 


Der Einfluß Augustins ist beispielsweise deutlich in den Äußerungen zu dieser 
Frage von Isidor von Sevilla (um 560-636; nach dem Decretum Gratiani), Thomas von 
Aquin (1224/25-1274; Summa theol. 2/2 q. 40 und 123), Franciscus de Vitoria (gestorben 
1546; De Indis et de iure belli 1532) und Hugo Grotius (1583-1645; De iure belli ac pacis 
1625). 
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1. Der Mensch wurde in seiner Menschlichkeit stärker als gut und 
zweckmäßig geschaffen eingeschätzt, womit sich dieser Ansatz deutlich 
von der platonischen Vorstellung vom Menschen als Mängelwesen 
unterschied. Grund dafür ist, wie zu sehen war, nicht nur ein Anschluß 
an stoische Vorstellungen, sondern auch eine „schöpfungstheologische 
Grundierung“, die eine als ausschließlich mangelhaft geschaffene 
menschliche Existenz nicht zulassen konnte. An dieser Stelle ist es be- 
sonders einleuchtend, warum es im Osten nicht zu einer ähnlichen Lehre 
vom gerechten Krieg gekommen ist. 

2. Der Mensch besteht danach aus Göttlichem (ratio) und Tierischem 
(sensus, corpus), das beides aber seinen Platz in der Naturordnung hat. 
Vorbereitet wird dieser Gedankengang sowohl im Platonismus wie in 
der Stoa, er unterscheidet sich aber deutlich von den ,,gnostisierenden“ 
Vorstellungen von der Notwendigkeit der Befreiung vom „bösen“ 
Körper. 

3. Grundsätzlich bleibt es zwar bei einem—deutlich (neu-)platoni- 
schen—hierarchischen kosmologischen Denken. Zentral wird jetzt aber 
zugleich der—stärker stoische— Gedanke einer Weltordnung, in der alle 
und alles seinen Platz hat, auch die Guten und die Bösen, einer Ordnung, 
die vernünftig aufgebaut ist, und zwar nach Prinzipien wie iustitia, 
aequitas, lex aeterna, in der die vernünftige Ordnung aber auch gestört 
werden kann, und zwar durch (zeitweilige) Abwesenheit von iustitia, 
aequitas etc. Weil diese Weltordnung von der göttlichen ratio erkannt 
werden kann, hat der Mensch die Verpflichtung, unter Einsatz der ratio, 
das heißt in tugendhaftem Verhalten, Störungen der Ordnung auch 
entgegenzuwirken. Ein solches anthropologisches Konzept eröffnet die 
Denk-Móglichkeit des gerechten Krieges, das heißt eines Krieges, der 
ausschließlich der Wiederherstellung der Naturordnung dient und weder 
in seinem Umfang noch in seinen Mitteln darüber hinausgeht. 

4. Schließlich wäre diese Theorie nicht möglich gewesen ohne eine be- 
wußte Aufnahme einer alten, auf die republikanische Zeit zurück- 
gehenden römischen Wertetextur, die von Denkern wie Ambrosius und 
Augustinus nicht nur reaktiviert, sondern auf biblischer Grundlage neu 
interpretiert wurde. Es ist ganz offensichtlich, warum es dazu in der 
östlichen Theologie nicht in gleicher Weise kommen konnte. Dabei 
handelt es sich um einen geistesgeschichtlichen Prozeß, der 
gewissermaßen analog zur Entwicklung des Konzeptes der Würde des 
Menschen zu sehen und dessen Ergebnis fast ebenso folgenreich für die 
weitere abendländische Geistesgeschichte geworden ist. Der Blick auf 
die Besonderheit der westlichen Entwicklung der „Lehre vom gerechten 
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Krieg“ zeigt deshalb eine direkte Analogie zur Entwicklung der Lehre 
von der dignitas hominis auf, die ebenso in hohem Maße von den 
Prinzipien des römischen Denkens im Rahmen der altrömischen 
Wertetextur abhängig ist. Dies gilt auch und gerade nachdem sich der 
gesellschaftliche Kontext längst von den—unterstellten oder tatsäch- 
lichen— Grundlagen dieser Wertetextur emanzipiert hatte, weshalb die 
christlichen Denker des Westens sich deren Elemente für die eigene 
theologische Argumentation umso einfacher zunutze machen konnten. 


FUNFTES KAPITEL 


DIE WURDE DES MENSCHEN IN DER CHRISTLICHEN PRAXIS: 
DER UMGANG MIT SCHWANGERSCHAFTSABBRUCH UND 
BEHINDERUNG 


„Um zwei Menschenklassen hat sich das Christentum nach seiner 
Festsetzung in der Welt ganz hervorragende Verdienste erworben, um 
die Sklaven und die Frauen“.'”'* Diese Anfangsworte eines Tübinger 
Festvortrages des katholischen Theologieprofessors Johannes Belser 
geben nicht nur eine vor 100 Jahren weitverbreitete und heute häufig 
kritisierte Einschätzung von der Humanisierung der Gesellschaft unter 
dem Einfluß des Christentums wieder, sie treffen sich auch mit einem 
von den Kirchenvätern selbst formulierten Anspruch." Die konstan- 
tinische Wende wurde nicht zuletzt wegen ihrer Humanisierungsseffekte 
auf Staat, Politik und Gesellschaft gewürdigt, auch wenn ein „korrum- 
pierender“ Einfluß der vielen Neuchristen auf die christlichen Kern- 
gemeinden bereits in der Antike im Blick war."' Eine nur wenig 
einschránkende Differenzierung stellt es dar, wenn etwa Fritz Schulz 
vorschlägt, zwischen „Christianisierung“ und einer gleichzeitigen 
„Humanisierung“ des Römischen Reiches zu unterscheiden." In der 
Tat gibt es einen sachlichen Unterschied zwischen der Christianisierung 
von seiten des Staates einerseits, zu der insbesondere die politischen 
Maßnahmen (und Zwangsmaßnahmen) der christlichen Kaiser gehörten, 
mit denen diese bewußt die als orthodox verstandene katholische Kirche 
gegenüber andersgläubigen Gruppen im Reiche förderten, und der 
Verbreitung und praktischen Umsetzung ethischer Normen im Verlauf 
der Verbreitung des Christentums in der Spätantike andererseits. Den- 
noch hat das Christentum im Gegensatz zu anderen antiken Kulten seine 
ethische Orientierung stets betont. Die Frage nach einem Zusam- 
menhang zwischen der „Christianisierung“ und der „Humanisierung“ 


121 Johannes E. Belser, Die Frauen in den neutestamentlichen Schriften: ТО 91 


(1909) 321. 


oe S. für zwei Überblicke mit ausführlichen Quellenangaben Chadwick, Humanität, 


663-711; Dihle, Ethik, 646-796. 


1216 Vgl. etwa die Frage des Einflusses auf die Gesetzgebung, dazu Wolfram Kinzig, 


Römisches Recht und Unrecht in der Predigt der Alten Kirche: Joachim Mehlhausen (Hg.), 
Recht. Macht. Gerechtigkeit, Veröffentlichungen der Wissenschaftlichen Gesellschaft für 
Theologie 14, München 1998, 407-437; Artur Steinwenter, Art. Corpus iuris: RAC 3 
(1957) 453-463; und demnächst Karl Leo Noethlichs, Christliche Ethik in der Gesetz- 
gebung Konstantins?: Hanns Christof Brennecke u.a. (Hg.), Studien zur Patristischen 
Arbeitsgemeinschaft 7 (noch nicht erschienen). 


ут Fritz Schulz, Geschichte der römischen Rechtswissenschaft, Weimar 1961, 375f 
п.б. Vgl. ders., Prinzipien des römischen Rechts, München/Leipzig 1934, 145-150. 
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des Römischen Reiches muß deshalb gestellt werden, auch wenn dieser 
komplizierter ist, als es frühere Generationen vielleicht gesehen haben. 
Man könnte hier die Frage stellen, inwieweit der christliche An- 
spruch einer besonderen Würde des Menschen im Gegensatz zum Tier 
zu einer besseren „Behandlung“ der Mitmenschen geführt hat, etwa von 
Frauen und Sklaven. Dies ist in der modernen Forschung ein heiß 
debattiertes Thema gewesen, was zu einer inzwischen fast un- 
übersehbaren Sekundärliteratur geführt hat.'”'* Es gibt dabei jedoch eine 
Reihe von Schwierigkeiten. Die Stellung von Frauen, Sklaven oder eth- 
nischen Minderheiten in der Gesellschaft ist von vielen ganz 
unterschiedlichen Faktoren abhängig. Die Meinung eines 
kappadokischen Kirchenführers des 4. Jahrhunderts konnte an den 
Gesellschaftsordnungen des römischen Reiches sicher noch weniger 
verändern, als es die Ansichten eines EKD-Ratsvorsitzenden heutzutage 
vermögen. Zudem scheint mir nur ein geringer Teil der bisherigen 
Forschungsbeiträge von den überaus mächtigen heutigen Wertvorstel- 
lungen abstrahieren zu können: Wie läßt sich über die Stellung der 
Frauen oder der Sklaven schreiben, ohne daß ein Vorwurf („daß das 
Christentum das Schicksal beider nicht verbessert hat“) oder eine 
Apologetik („weil das Christentum doch einiges erreicht hat“) mehr oder 
weniger unausgesprochen im Hintergrund dominiert. Bereits Augustinus 
war sich bewußt, daß seine anthropologischen Aussagen einen Anspruch 
formulierten, der etwa an den Gesetzen der Preisfindung auf dem 
Pferde- oder Sklavenmarkt von Hippo in der Praxis wenig zu ändern 
vermochte.'?!? Überdies erschwert die nicht zu leugnende Bindung an 
zusätzliche Faktoren (antike Kultur, Gesellschaft, wirtschaftliche 
Situation) Rückschlüsse auf die christliche Anthropologie außer- 
ordentlich, was die großen Meinungsunterschiede in der Forschung in 
diesen Fragen größtenteils erklärt. Es läßt sich sicher sagen, daß Frauen 
in christlichen Gemeinden Positionen beziehen konnten, die ihnen in 
heidnischen Kultgemeinschaften verschlossen gewesen wären. Auch die 
wirtschaftliche Situation hat sich hier und da verbessert, und der 
Jungfrauen- und Witwenstand stellte eine neue Alternative zu einer 
ungewollten Verheiratung dar. Andererseits hat sich die Situation der 
Frauen durch das Christentum im großen und ganzen nicht entscheidend 
verändert, und Frauen in Leitungsfunktionen gab es wohl nur in relativ 
frühen Gemeinschaften. Aber was ist daraus für die Anthropologie zu 
folgern? Solche Folgerungen sind nicht zuletzt deshalb schwierig, weil 
die Situation der Sklaven und der Frauen im Einzelfall höchst 
unterschiedlich war. Der rechtliche Status sagt in diesem Zusam- 


1218 


Vgl. nur die in Kap. 1 angegebene Lit. 
I Aug., Ciu. 11,16, s. dazu Kap. 4. 
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menhang oft wenig über die wirtschaftliche Sicherheit oder die 
Möglichkeit der Einflußnahme auf das wirtschaftliche oder politische 
Leben aus. Nicht selten waren Sklaven und Frauen in dieser Hinsicht in 
einer besseren Lage als Freie und Männer. Auch bildeten die Sklaven 
keineswegs einen so (relativ) homogenen Teil der Bevölkerung wie etwa 
die farbigen Arbeitssklaven im Süden der Vereinigten Staaten zur Mitte 
des 19. Jahrhunderts, als in Europa wie in Amerika Intellektuelle— 
durchaus vor dem Hintergrund grundsätzlicher anthropologischer Ein- 
sichten—die Abschaffung der Sklaverei forderten. Deshalb darf es nicht 
verwundern, daß sich die antiken Autoren mit grundsätzlichen Stellung- 
nahmen zu dieser Frage stärker zurückhielten, als man es angesichts der 
in Kapitel 4 beobachteten Vorstellung von der Würde des Menschen aus 
heutiger Sicht erwarten würde. Auch bei der Untersuchung des 
christlichen Gottesdienstes, dessen Gestaltung von den gesellschaft- 
lichen, wirtschaftlichen und kulturellen Faktoren erheblich weniger stark 
abhängig war, wird das komplizierte Verhältnis zwischen anthropo- 
logischer Theorie und christlicher Praxis nicht immer leicht zu bestim- 
men sein (s. Kap. 6). 

Es gibt immerhin Bereiche des Alltagslebens, in denen die 
methodischen Schwierigkeiten der Frage nach der Würde des 
menschlichen Lebens auf den ersten Blick eher zu überwinden sind: 
Einerseits, weil die genannten „äußeren“ Faktoren— Gesellschaft und 
Wirtschaft—einen geringeren Einfluß ausübten, andererseits, weil es 
sich um „Leben und Tod“, Sein oder Nichtsein menschlichen Lebens 
handelte. Zwei solche Bereiche will ich exemplarisch herausgreifen: 
Erstens die Frage nach Schwangerschaftsabbruch und der Tötung oder 
Aussetzung von Neugeborenen, und zweitens die Frage nach dem 
Umgang mit Menschen mit Behinderungen. Der erste Punkt hatte bereits 
in der Antike die Frage nach dem Beginn des menschlichen Lebens 
aufgeworfen und führt bei der Frage der Seele des Embryos auch wieder 
zurück zum Leib-Seele-Problem. Die ethischen Konsequenzen aus 
diesen Fragen auf der Grundlage eines bestimmten Menschenbildes sind 
hier zudem ganz unmittelbar greifbar, denn die Frage nach dem 
Zeitpunkt der Beseelung der Leibesfrucht hat in der Antike nachweislich 
über das Leben vieler Embryonen entschieden. Die zweite Frage nach 
der Einstellung zu Menschen mit Behinderungen war dagegen in der 
Antike praktisch kein ausdrückliches Thema des literarischen Diskurses, 
aber sie vermag dennoch, unsere bisherigen Ergebnisse zur Anthro- 
pologie weiter zu präzisieren. Es ist bereits deutlich geworden, daß 
Anthropologie in der Regel von einem Idealbild des Menschen aus- 
geht—auszugehen hat—, eines Menschen, dessen Körper bestimmte 
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Fähigkeiten hat, der seine Vernunft in gewisser Weise zu gebrauchen 
weiß etc. Die Konfrontation mit Menschen, die nicht diesem Bild vom 
Menschen entsprechen, ist deshalb immer eine Herausforderung für die 
eigene Anthropologie, weshalb ein Blick auf die Reaktionen der 
christlichen antiken Autoren, soweit sie überliefert sind, lohnend er- 
scheint. ^^? 


Einführung: Der Mensch in der griechischen und römischen Medizin- 
theorie 

Die Art und Weise, wie der Mensch als Kranker behandelt und ange- 
sehen wird, legt in jeder Gesellschaft ein beredtes Zeugnis über das Ver- 
ständnis vom Menschen allgemein ab. Leider existieren aus der Antike 
nur wenige Texte, die einen Bericht von der pflegerischen und medi- 
zinischen Praxis der Zeit geben. Texte der Medizintheorie, Lehrbücher 
sowie Sammlungen von Krankheitsdiagnosen und Behandlungs- 
vorschlägen sind dagegen in großer Zahl erhalten, >! 
die medizinischen Kenntnisse der Antike auch für das Mittelalter von 
größter Bedeutung gewesen sind. "^? 

Auch wenn hier der Platz fehlt, das Menschenbild der antiken 
Medizintheorie auch nur annáhernd hinreichend darzustellen, sollen 
einige Tendenzen und Grundlinien an dieser Stelle zusammengefaft 
werden, die für die Einordnung der nachfolgenden Darstellung von 


nicht zuletzt, weil 


Bedeutung sind. 

1. Eine außerordentlich wichtige Rolle spielt in der gesamten antiken 
Diagnostik eine Analyse der inneren und äußeren „Temperatur“ und 
„Feuchtigkeit“. Diese Begriffe sind deshalb am besten in An- 
führungszeichen zu setzen, weil es dabei um weit mehr als um das geht, 
was sich heute mit Thermo- und Hygrometern messen ließe.” „Kalt“, 
„feucht“, „heiß“ und „trocken“ waren die entscheidenden Parameter, 
nach denen Krankheiten diagnostiziert und kategorisiert wurden: 


10 Zur jeweiligen Forschungssituation s. die Einleitungen zu Kap. 5.1 und 5.2. 


1221 S. vor allem die umfangreichen, durch das Mittelalter tradierten Sammlungen des 


sogenannten Corpus Hippocraticum. 

Re Vgl. dazu etwa Carolin Oser-Grote, Medizinische Schriftsteller: Klaus 
Döring/Hellmut Flashar (Hg.), Die Philosophie der Antike 2/1. Sophistik, Sokrates, 
Sokratik, Mathematik, Medizin, Basel 1998, 455-486; Hellmut Flashar, Antike Medizin, 
WdF 221, Darmstadt 1971; Schumacher, Antike Medizin; Paul Diepgen, Geschichte der 
Medizin. Die historische Entwicklung der Heilkunde und des ärztlichen Lebens 1. Von den 
Anfängen der Medizin bis zur Mitte des 18. Jahrhunderts, Berlin 1949. 


1223 S. etwa Alkmaion, FVS 24B4. Vgl. dazu Tracy, Physiological Theory, 22-24 u.6.; 
Sassi, Science of Man, 82-99 и.б. 
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kalt warm 
feucht trocken 
links rechts 


Krankheiten wurden häufig schlicht als Abweichungen körperlicher 
Organe vom Idealzustand an Temperatur oder Feuchtigkeit verstanden, 
was Grundlage für die Entwicklung der auch die mittelalterliche 
Medizin bestimmenden Qualitátenpathologie und Säftelehre wurde. 
Dabei wurden „kalte“ und „feuchte“ Zustände in der Regel als die 
bedrohlicheren empfunden, und Krankheitstherapien hatten häufig zum 
Ziel, den „wärmeren“ und ,,trockeneren“ Zustand wieder herzustellen. 
So ist die Epilepsie (s.u.) ein typisches Beispiel einer feuchten 
Krankheit; sie ist deshalb auch keine „Behinderung“ im Verständnis der 
Medizin dieser Zeit, weil nach diesem Verständnis die Möglichkeit zu 
therapeutischem Handeln bestand. Unabhängig von der Wirksamkeit 
dieser Theorien nach heutigen Maßstäben war dadurch doch die 
Anschauung von „Krankheit“, „Gesundheit“ und „Behinderung“ relativ 
klar zu definieren. Auch der Unterschied zwischen Mann und Frau ließ 
sich innnerhalb dieser Koordinaten begreifen: Weibliche Körper und 
ihre Organe waren nach antiker Vorstellung tendenziell „kalt“ und 
„feucht“, männliche „heiß“ und „trocken“. Auch „links“ und „rechts“ 
kommen zuweilen als zusätzliche Koordinaten hinzu. So ging man 
davon aus, daß weibliche Kinder tendenziell auf der linken Seite liegend 
geboren werden, männliche auf der rechten usw. Diese Art der 
Unterscheidung zwischen den Geschlechtern demonstriert den Einfluß 
der antiken Medizintheorie auf die philosophische Anthropologie, wie 
etwa das (Euvre des Aristoteles eindrücklich zeigt. Bei ihm findet sich 
diese Systematik im übrigen auch auf die Tierwelt und damit die 
Kosmologie ausgeweitet: Unterschiede in den natürlichen 
Grundtemperaturen sind dabei die Hauptursache für mehr oder weniger 
„perfekte“ Tiere, was ihre Stellung im Kosmos erklärt. 1224 

2. Die Medizintheorie der klassischen Zeit betont die grundsätzlichen 
Unterschiede zwischen Männern und Frauen tendenziell stärker als die 
spätantike Literatur. So findet sich im hippokratischen Corpus immer 
wieder die Auffassung, daß bei identischen Symptomen die Ursache für 


122 Arist., GA 2,733 A 32. 
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eine Krankheit bei Männern und Frauen oft sehr unterschiedlich ist, was 
sich etwa aus den Unterschieden in Temperatur und Feuchtigkeit 
erklären läßt.'””° Darin spiegelt sich der jeweilige erkenntnistheoretische 
Zugang wider. Die hippokratische Medizintheorie unterscheidet sich hier 
von den anthropologischen Texten des Aristoteles, dessen Anthropologie 
man auch als eine Form von „Medizintheorie“ auffassen kann. Beide 
teilten die Ansicht, daß sich Frauen in erster Linie durch die 
Menstruation von Männern unterscheiden. Für Aristoteles ist das 
Menstruationsblut jedoch nur eine minderwertige Form des männlichen 
Samens, weshalb die Körper von Frauen und Männern grundsätzlich 
gleich funktionieren. Der weibliche Körper war damit für ihn im 
wesentlichen eine minderwertige Version des männlichen. Die 
hippokratische Medizin dagegen verneinte mehrheitlich die Existenz 
eines Äquivalentes zum Menstruationsblut im männlichen Körper, 
weshalb Männer und Frauen grundsätzlich verschiedene Wesen und 
daher in allen medizinischen Fragen unterschiedlich zu behandeln 
seien, ??* Spätantike medizinische Texte, also etwa die eines Soranus 
und eines Galen, gehen dagegen tendenziell von der weitgehenden Ahn- 
lichkeit männlicher und weiblicher Körper aus." Dementsprechend 
machte diese spätere Medizin(theorie) kaum noch einen Unterschied in 
Diagnostik und Therapie von männlichen und weiblichen Patienten, es 
sei denn, bei den betreffenden Krankheiten spielte ein offensichtlicher 
anatomischer Unterschied eine Rolle. Selbst in Fragen der Fortpflanzung 
wurde eine identische Struktur männlicher und weiblicher Körper 
unterstellt. 

Die aristotelische Theorie vom Menschen, die auch im Hinblick 
auf die Funktion einzelner Körperteile in der Regel teleologisch oder 
entelechisch dachte, wurde als Grund für die Blüte der Medizin in 
nacharistotelischer Zeit gesehen, die spätestens im 2. Jahrhundert n.Chr. 
ein Ende fand, als andere philosophische Richtungen das Heft in die 
Hand genommen hatten.'””® Einen offenen Antagonismus zwischen 


1225 Vgl. dazu etwa Dean-Jones, Women’s Bodies, passim; dies., Menstrual Bleeding 


according to the Hippocratics and Aristotle: TPAPA 119 (1989) 179-194; Ann Ellis 
Hanson, The Medical Writers’ Woman: David M. Halperin/John J. Winkler/Froma I. Zeit- 
lin (Hg.), Before Sexuality. The Construction of Erotic Experience in the Ancient Greek 
World, Princeton 1990, 307-338. 


1226 р 
S. dazu vor allem Dean-Jones, Women’s Bodies. 


1227 


Vgl. etwa Helen King, From Parthenos to Gyne. The Dynamics of Category, Diss. 
London 1985, 125. 


ae „For Aristotelian teleology encouraged medicine to make its aim the assistance of 


nature to restore health.“ Telfer, The Birth of Christian Anthropology, 347. 
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Philosophie und Medizin gab es jedoch auch dann kaum, selbst wenn 
aus der Bliitezeit des Neuplatonismus wenig medizinische The- 
oriebildung überliefert ist und man geneigt sein könnte, einen solchen 
Antagonismus zu unterstellen.'””” An die genannten Äußerungen 
Epikurs und anderer anschließend,'”” war es in der hellenistischen 
Popularphilosophie ganz allgemein anerkannt, daß sich Philosophie und 
Medizin im Grunde um ähnliche Dinge kümmern, aber die Philosophie 
die Seele, die Medizin den Körper im Blick haben sollte (77 Die 
verbreitete dichotome Anthropologie kommt in dieser Aufteilung zum 
Ausdruck, selbst wenn etwa die Frage der Entstehung der Seele 
zuweilen in der medizinischen Literatur diskutiert wird. ^? 


e Dies tut tendenziell Owsei Temkin, Geschichte des Hippokratismus im 
ausgehenden Altertum II: Hellmut Flashar (Hg.), Antike Medizin, WdF 221, Darmstadt 
1971, 417-420. 

SN S. Kap. 2.1. 

1231 Dieser Gedanke hat freilich bereits eine längere Vorgeschichte. Vgl. dazu etwa 
Schumacher, Antike Medizin, 220f. Seneca überliefert die Steigerung dieses Gedankens, 
nach der aus diesem Satz die Höherwertigkeit der Philosophie gegenüber der Medizin 
folgt. Sen., Ad Lucilium 15,1f (vgl. dazu Michael Dörnemann, Krankheit und Heilung in 
der Theologie der frühen Kirchenväter, STAC 20, Tübingen 2003, 50f). 

1292 Vgl. die ausführliche Zusammenstellung von Texten bei Baltes, Die philoso- 
phische Lehre, insbes. die Bausteine 162-164. 
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3.1 SCHWANGERSCHAFTSABBRUCH UND KINDESAUSSETZUNG 


Der Umgang des antiken Menschen mit unerwünschtem Nachwuchs 
trifft das Zentrum ethischer Überlegungen zur Anthropologie. An dieser 
Stelle treffen seit der Frühzeit christlicher Literatur christliche und 
(bestimmte) pagan-philosophische Vorstellungen mit großer Vehemenz 
aufeinander, und es gilt zu untersuchen, warum das so ist und wie die 
Diskussion genau verläuft. Es bietet sich an, den Schwangerschafts- 
abbruch und die Kindesaussetzung gemeinsam zu betrachten, weil auch 
die antiken Quellen, vor allem die christlichen, beide häufig gemeinsam 
diskutieren. 


Der Cambridger Althistoriker Keith Hopkins machte in den 1960er 
Jahren folgende Beobachtung: Praktisch alle römischen Ehepaare, von 
denen die Zahl ihrer Kinder bekannt sind (das sind relativ viele), hatten 
ein bis drei Kinder, fast nie mehr. ^? In der Tat wird diese geringe 
Kinderzahl in den antiken Quellen als wünschenswert bezeichnet: Nicht 
nur für arme Familien, die mit vielen Kindern ökonomisch überfordert 
wären, sondern gerade für wohlhabende aristokratische Familien, in 
denen so Besitz oder politische Macht weniger stark unter den 
Nachkommen geteilt werden muß und das Konfliktpotential innerhalb 
der Familie gering gehalten werden kann. * Aus einer Bemerkung 
Senecas geht hervor, daß sich Mütter der Oberschicht mit „zu vielen“ 
Kindern schämten und gesellschaftlich fast geächtet waren. 23 Wie aber 
gelang es vielen Familien, die Zahl der Kinder so stark zu begrenzen? 
Andere Gesellschaften mit ähnlichen hygienischen, medizinischen und 
wirtschaftlichen Gegebenheiten haben wesentlich höhere Kinderzahlen, 
was auch den antiken Autoren auffiel.'””° Hopkins sah den Grund in der 
in Rom bereits weit fortgeschrittenen Kenntnis von Empfängnis- 
verhütungsmitteln, die bis dahin in der Forschung wenig Beachtung ge- 


p Keith Hopkins, Contraception in the Roman Empire: CSSH 8 (1965/66) 124. Die 
Beobachtung ist freilich nicht neu und seit dem 19. Jh. immer wieder Gegenstand der 
Kontroverse gewesen. Emiel Eyben, Family Planning in Antiquity: AncSoc 11/12 
(1980/1981) 5, dehnt diesen Befund auf die gesamte griechisch-rómische Welt aus: „ш 
Graeco-Roman antiquity most families were small“. Für das Griechenland des 5. und 
4. Jh.s v.Chr. wurden zwar mehr Geburten nachgewiesen (Arnold Wycombe Gomme, The 
Population of Athens in the Fifth and Fourth Centuries B.C., Westport 1986 — Chicago 
1967/Oxford 1933, 75f). Dies ist aber ganz offensichtlich heute nicht mehr communis 
opinio (vgl. die umfangreiche Sekundärliteratur bei Eyben, Family Planning). 


1234, So stellt dies auch etwa Ambrosius dar (Ambr., Hex. 5,58). Nur die Aristokratie 
hatte zudem wirklich Zugang zu fortgeschrittenen teuren Mitteln der 
Empfängnisverhütung. Vgl. dazu Hopkins, Contraception, 125 u.ö. 

TS Seneca, Helv. 16,3. 


1226 So etwa Aulus Gellius, NA 1,6; Propertius 2,7; Plinius, Hist. nat. 14,5. 
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funden hatten.” Diese These hat sich im Hinblick auf die eigentliche 


Empfangnisverhiitung nicht durchgesetzt, denn auch wenn diese 
Techniken nachzuweisen sind, läßt sich über ihre Verbreitung wenig 
sagen, und viele waren nach heutigem medizinischem Kenntnisstand un- 
wirksam. ^* Anders sieht es mit den medizinischen Möglichkeiten zum 
Schwangerschaftsabbruch aus, deren Verbreitung und Wirksamkeit 
inzwischen eingehend erforscht sind. 1239 Hopkins stellte selbst fest, daß 
in den von ihm untersuchten antiken Texten praktisch nicht zwischen 
Empfängnisverhütung und Schwangerschaftsabbruch unterschieden 
wurde, auch wenn gynäkologische Autoritäten wie Soranus über die 
medizinischen Vorgänge schon recht genau Bescheid wußten.'”* In der 
Praxis wurden „metaphysische“ Verhütungsmittel, wie Hopkins sie 
nennt (etwa ein Amulett am linken Fußgelenk), „physische“ Verhii- 
tungsmittel (Kräuter mit empfängnisverhütender Wirkung) und die ver- 
schiedenen Methoden des Schwangerschaftsabbruches offenbar in 
weiten Kreisen als gleich wirksam, gleichwertig und letztendlich 
austauschbar angesehen.""' Allgemein angewandt wurden alle diese 


x Einschligig bis dahin Norman E. Himes, Medical History of Contraception, 


Baltimore 1936 (zur Antike 59-101). Den Anspruch, die Nachfolge des Buches von 
Himes vor dem Hintergrund aktueller Erkenntnisse (u.a. von Hopkins) anzutreten, 
formuliert Angus McLaren, A History of Contraception. From Antiquity to the Present 
Day, Oxford 1990 (darin insbes. 12-72; mit umfangreicher Lit). Vgl. aber auch (mit 
einem Fokus auf dem Schwangerschaftsabbruch) John M. Riddle, Eve's Herbs. A 
History of Contraception and Abortion in the West, Cambridge, Mass./London 1997, 
insbes. 35-90; ders., Contraception and Abortion from the Ancient World to the 
Renaissance, Cambridge, Mass./London 1992, insbes. 16-86. Auf die moralische 
Bewertung der Empfängnisverhütung (durch antike Philosophie und christliche 
Theologie) konzentriert sich John T. Noonan, Contraception. A History of Its Treatment 
by the Catholic Theologians and Canonists, Cambridge. Mass. 1965 (zur Antike 9-139). 


Ka Was die Akzeptanz der Schwangerschaftsverhütung angeht, so sollte man mit 
Hopkins außerdem unterschiedliche Epochen unterscheiden. Seiner Ansicht nach war 
sie vor allem in den Jahren 200 v.Chr.-200 n.Chr. relativ weit verbreitet, weil diese 
Epoche von Rationalismus, Skeptizismus, Individualismus, hohem Status und großer 
sexueller Freiheit der Frauen gekennzeichnet war. Angesichts der schmalen 
Quellenbasis muß diese Aussage jedoch zwangsläufig Hypothese bleiben. S. Hopkins, 
Contraception, 149. Plinio Prioreschi, Contraception and Abortion in the Greco-Roman 
World: Vesalius 1 (1995) 77-87, kritisiert Hopkins’ These aus medizinischen Gründen 
scharf: Nicht nur die antiken Methoden der Empfängnisverhütung, auch die des 
Schwangerschaftsabbruchs seien überwiegend unwirksam gewesen und ohne Einfluß 
auf die antike Bevölkerungsentwicklung geblieben (in letzterem folgt, soweit ich sehen 
kann, die gegenwärtige communis opinio Prioreschi nicht). 


122 Vgl. zuletzt die beiden Arbeiten von Riddle, Eve’s Herbs, insbes. 35-90; ders., 


Contraception and Abortion, insbes. 16-86. 


1240 Soranos unterscheidet zwischen beiden als @токтоу (Verhütungsmittel) und 


фтортоу. Soranus, Gynaeciorum libri iv 1,60. 
1241 


Vgl. Hopkins, Contraception, 150f. Noch Peter Astbury Brunt, Italian Manpower. 
225 B.C.—A.D.14, Oxford 1987) vertrat die—inzwischen kaum noch mehr vertretene— 
Ansicht, daß Empfängnisverhütung praktisch keinen Einfluß auf die Bevölkerungszahlen 
Italiens in der Antike hatte. Zu anderen Autoren mit ähnlichen Auffassungen vgl. Riddle, 
Contraception and Abortion, 16 und 175f. 
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Methoden." Dazu trat als dritte gängige Möglichkeit die Aussetzung 
des Neugeborenen unmittelbar nach der Geburt. All diese Möglichkeiten 
waren ohne Zweifel weit verbreitet und gesellschaftlich akzeptiert, und 
zwar sowohl in Griechenland als auch in Кот. 2 


5.1.1 Schwangerschaftsabbruch und Kindesaussetzung im griechischen 
Denken 

Aus der Frühzeit der griechischen Philosophie sind keine ausführli- 
cheren Stellungnahmen zum Schwangerschaftsabbruch überliefert. 
Hinweise bieten höchstens frühe Bemerkungen zur Embryologie und 
Entstehung der Seele. Die Vorsokratiker scheinen die Überzeugung 
vertreten zu haben, daß der Embryo Teil der Mutter sei und nicht über 
eine Seele verfüge. Dies könnte erklären, weshalb die Abtreibung kein 
Thema für die vorsokratische Ethik war. Pythagoras etwa schließt sich 
der offenbar weitverbreiteten Ansicht an, die Seele fahre erst bei der 


1242 Riddle faßt zusammen: „The evidence for the concept and existence of 


contraceptives and abortifacients that were deliberately used is clearly and abundantly in 
the records. Moreover, classical and medieval people believed that they worked.“ Riddle, 


Contraception and Abortion, 17f. 


Ge Schwangerschaftsabbruch und Kindesaussetzung sind in den Quellen weitaus 


besser belegt als die Empfängnisverhütung, auch wenn das alleine noch keine 
Rückschlüsse über die Häufigkeit ihrer Anwendung zuläßt. Eyben, Family Planning, 10, 
resümiert dennoch, „the fact that so many measures were worthless, that success was 
more a matter of luck than of skill, that it was almost impossible to distinguish the 
effective from the ineffective, all this drove many to more radical family-planning 
methods such as abortion and exposure". Weitere Faktoren zugunsten einer geringen 
Kinderzahl sind hohe Kindersterblichkeit, Kriegseinwirkungen, Hunger und eine relativ 
weit verbreitete homosexuelle Praxis, die nach Aristoteles sogar als Mittel der 
Bevólkerungsplanung propagiert wurde (so jedenfalls Arist, Pol. 1272A). Vgl. zum 
folgenden vor allem die ausführliche und materialreiche Studie von Enzo Nardi, Pro- 
curato aborto nel mondo greco romano, Mailand 1971, die den gesamten Zeitraum 600 
v.Chr. bis 600 n.Chr. erfaßt. Außerdem Ewald Kislinger, Art. Abtreibung: Karl-Heinz 
Leven (Hg.), Antike Medizin. Ein Lexikon, München 2005, 5-8; Richard Feen, Abortion 
and Exposure in Ancient Greece. Assessing the Status of the Fetus and 'Newborn' from 
Classical Sources: William B. Bondeson (Hg.), Abortion and the Status of the Fetus, 
Philosophy and Medicine 13, Dordrecht 1983, 283-300; Michael J. Gorman, Abortion 
and the Early Church. Christian, Jewish, and Pagan Attitudes in the Greco-Roman World, 
Downers Grove 1982; Willem den Boer, Private Morality in Greece and Rome. Some 
Historical Aspects, Mn.S 57, Leiden 1979, 272-288; Jan Hendrik Waszink, Art. 
Beseelung: RAC 2 (1954) 176-183; ders., Art. Abtreibung: RAC 1 (1950) 55-60; Ruth 
Hähnel, Der künstliche Abortus im Altertum, SAGM 29, Leipzig 1937; Franz Joseph 
Dölger, Das Lebensrecht des ungeborenen Kindes und die Fruchtabtreibung in der 
Bewertung der heidnischen und christlichen Antike: AuC 4 (1934) 1-61; Theodor 
Thalheim, Art. Amblosis: PRE 1/2 (1894) 1804f. Zuletzt Wilhelm Gessel, Frühchristliche 
Voten für das ungeborene Leben: FKTh 8 (1992) 187-195 (der allerdings nicht über 
Dölger, Lebensrecht, hinausgeht). 

Die communis opinio, daß es in späterer (christlicher) Zeit zu einer insgesamt 
ablehnenderen Einstellung zur Abtreibung gekommen sei, wurde in Frage gestellt von 
Roland Crahay, Les moralistes anciens et l’avortement, AC 10 (1941) 9-23. Dem folgt— 
auch wenn er kein Interesse an den christlichen Quellen zeigt—Robert Garland, The Greek 
Way of Life, London/Ithaca 1990, 52-58 und 305f. 
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Geburt in das Kind ein."^* Auch Heraklit hat dies vielleicht vertreten, 
die entsprechende Stelle ist aber nicht klar." ^^ Eine ähnliche Meinung 
wie Pythagoras hatten aber Empedokles, Alkmaion von Kroton und 
Philolaos.'*“° Daß die Orphiker gegen die Abtreibung eintraten, wie ver- 
mutet worden ist, konnte nicht überzeugend belegt werden. "^" 

Auch wenn bereits Hesiod eine Begrenzung der Kinderzahl auf 
einen erbenden Sohn als Ideal formulierte,'?** so findet sich doch die 
erste ausdrücklich ethisch reflektierte und erhalten gebliebene Stellung- 
nahme zum Schwangerschaftsabbruch in Platons Politeia." Dort ist die 
„Nützlichkeit“ der Nachkommenschaft das leitende Prinzip. Wenn diese 
Nützlichkeit nicht gewährleistet ist oder das Austragen des Kindes dem 
Gemeinwesen keine Vorteile bringt, dann ist zu verhindern, daß „die 
Leibesfrucht das Licht der Welt erblickt“. Dabei mag Platon 
vielleicht von gesetzlichen Regeln zur Kindesaussetzung in Sparta (s.u.) 
beeinflußt worden sein, wie man vermutet hat.?! Nach Diogenes 
Laertios hat es nach dem peleponnesischen Krieg ebenfalls ein Gesetz 
zur Bevölkerungssteuerung gegeben.'”” 

Aristoteles schließt sich Platons Forderungen im wesentlichen 
an, jedoch schränkt er ein, daß bei einem Schwangerschaftsabbruch 
sichergestellt sein müsse, daß der Embryo noch keine Empfindung 
besitzt.'””” Seine Ausführungen zur Embryologie bildeten noch im 


CH S. dazu Rüsche, Blut, Leben und Seele, 79f. 

1245 Heraklit bei Plut., Moralia 898D sowie bei Nemes., Nat. hom. 2 (67 Matthaei). 
Vgl. dan Kommentar z.St. bei Charles H. Kahn, The Art and Thought of Heraclitus. An 
Edition of the Fragments with Translation and Commentary, Cambridge 1979, 128f. Eine 
Interpretation in diesem Sinne findet sich bei Karl Emmel, Das Fortleben der antiken 
Lehren von der Beseelung bei den Kirchenvätern, Leipzig 1918, 6. Vgl. zur umstrittenen 
Seelenlehre des Heraklit zuletzt Vitomir Mitevski, The Idea of Soul in Homer and 
Heraclitus: ZAnt 50/1-2 (2000), 159-167. 


1246 Aét., Plac. 5,15,3; Philolaos, FVS 44 В 14. Vgl. Waszink, Beseelung, 177; 
Emmel, Das Fortleben der antiken Lehren, insbes. 7f (mit Belegen). Zur Anthropologie 
aller vier Autoren vgl. außerdem Kap. 2. 


CH Vgl. dazu Waszink, Abtreibung, 551. 
з Hes., Ор. 375. 


d Auch im Theaitetos wird die allgemeine Kenntnis und Verbreitung des 
Schwangerschaftsabbruchs vorausgesetzt. Pl., Tht. 149CD. 


Get PL, R. 461C. 

191 So Eyben, Family Planning, 35. Das Staatswesen Spartas mischte sich aus 
Gründen der Staatsräson zeitweilig sehr stark in die Familienplanung ein. Die 
Aussonderung mißgebildeter Kinder (s.u.) stand den antiken Quellen zufolge neben 
deutlichen „pronatal inclinations“ zur Sicherung des (militärischen) Nachwuchses (so 
Feen, Abortion and Exposure, 284f). X., Lac. 1 zufolge hat Sparta aus diesem Grund 
sogar die Bigamie legalisiert. 

1232 D.L. 2,26. Vgl. dazu Riddle, Eve’s Herbs, 65. 


ne Arist., Pol. 1335B. Diese Einschränkung, die óotoc кої óvopiouévos sei, wird 


von Dólger als Beweis dafür gewertet, daß die Abtreibung im attischen Recht unter Strafe 
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6.nachchristlichen Jahrhundert die maßgebliche Grundlage der 
embryologischen Diskussion. ("` Danach ist die Embryonalentwicklung 
ein sukzessiver Prozeß, der mit der Einwohnung des Samens beginnt 
und in der Beseelung durch die vurn Aoyımn kulminiert. Bei allen 
Unterschieden im Detail bildet sich im Anschluß an Aristoteles bei Peri- 
patetikern, Platonikern und Stoikern eine recht einheitliche Vorstellung 
von einer relativ frühen „Belebung“ des Embryos, aber einem erst sehr 
späten Hinzutreten menschlicher rationaler beziehungsweise noetischer 
Fähigkeiten—in der Regel erst mit der Geburt. In diesem Zusammen- 
hang diskutiert Aristoteles im übrigen auch ganz ausführlich die 
Problematik von zu hohen wie zu geringen Geburtenraten, wobei er in 
drohender Überbevölkerung eine erhebliche Gefahr für das 
Gemeinwesen sah. Begrenzungen des Geschlechtsverkehrs, Schwanger- 
schaftsabbruch und Kindesaussetzung seien die einzigen probaten Mittel 
dagegen, die idealerweise alle auch Gegenstand von gesetzlichen 
Regelungen sein sollten. ^? 

Plutarch verurteilt eine ausschweifende Sexualpraxis, die 
regelmäßig zu Schwangerschaftsabbrüchen führt, ohne solche Abbrüche 
grundsätzlich zu kritisieren. '??^ In der Stoa wird der Schwangerschafts- 
abbruch offenbar kaum diskutiert; die negative Stellungnahme des 
Musonius Rufus stellt wohl eine Ausnahme dar." Der Befund ist 


stand, was daraus aber nicht hervorgeht. Vgl. Arist, Pol. 1276A. In Arist, HA 583B 
definiert Aristoteles im Anschluf an die Medizin seiner Zeit den besagten Moment als den 
40. Tag der Schwangerschaft im Falle von Jungen und den 90. Tag im Falle von Madchen. 


1254 


У.а. dargelegt in Arist., GA (vgl. dazu z.B. D.M. Ваіте, АуӨроопоѕ буӨролоу 
ev, Human is Generated by Human: Gordon Reginald Dunstan (Hg.), The Human 
Embryo. Aristotle and the Arabic and European Traditions, Exeter 1990, 20-31). Neben 
zahlreichen hippokratischen Texten beziehen sich darauf ausführlich etwa Johannes 
Philoponos (495-575) und Galen (De semine, De foetuum formatione, De usu partium 
п.б.) sowie die vielleicht von Porphyrios stammende Schrift IIpos Го®роу. Vgl. dazu 
zuletzt den Überblick bei Clemens Scholten, Welche Seele hat der Embryo? Johannes 
Philoponos und die antike Embryologie: VigChr 59 (2005) 397-411; außerdem Sorabji, 
Animal Minds and Human Morals, 100-103; Baltes, Die philosophische Lehre des 
Platonismus, 94-104 und 321-343; Anne Bäumer, Geschichte der Biologie 1. Biologie von 
der Antike bis zur Renaissance, Frankfurt/Bern 1991, insbes. 72-89; Gordon Reginald 
Dunstan, Introduction. Text and Context: ders. (Hg.), The Human Embryo. Aristotle and 
the Arabic and European Traditions, Exeter 1990, 1-9 sowie ders., The Human Embryo 
in the Western Moral Tradition: ders./Mary J. Seller (Hg.), The Status of the Human 
Embryo. Perspectives from Moral Tradition, London 1988, 39-57; Erna Lesky, Art. 
Embryologie. A. Nichtchristlich: RAC 4 (1959) 1228-1241 sowie dies., Die Zeugungs- 
und Vererbungslehren der Antike und ihr Nachwirken, AAWLM.G 19, Mainz 1951; 
Joseph Needham, A History of Embryology, 2. Aufl. Cambridge/New York 1959, 
History, Philosophy and Sociology of Science. Classics, Staples and Precursors, 2. Aufl. 
Cambridge/New York 1959, insbes. 27-84; Waszink, Beseelung, 176-183. 


1255 Arist., Pol. 1335B. 


en Plut., De tuenda sanitate praecepta 22. 


рт Musonius Rufus, Frg. 15А (Cora E. Lutz, Musonius Rufus. The Roman Socrates: 


YCS 10 [1947] 96-100). S. dazu u. 
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deshalb nicht einfach zu erheben, weil das entsprechende Vokabular 
nicht zwischen absichtlich herbeigefiihrtem Schwangerschaftsabbruch 
und einer Fehlgeburt unterscheidet." Die überaus häufig und 
kontrovers diskutierte Frage, ab wann der Embryo als „beseelt“ gelten 
kann, scheint erstaunlicherweise praktisch nicht in Verbindung mit dem 
Schwangerschaftsabbruch gebracht worden zu sein.'”” Erst bei 
Porphyrios finden sich Ansätze zu einem solchen gedanklichen 
Nexus, ^9? allerdings ist zu dieser Zeit eine scharfe Kritik am 
Schwangerschaftsabbruch bereits seit mehreren Generationen Teil der 
christlichen Tradition (s.u.). Auch gegen die Kindesaussetzung gibt es 
kaum grundsátzlichen Widerstand, auch wenn der Philosophie klar war, 
daß jede Kindesaussetzung bei den Betroffenen erhebliche emotionale 
Belastungen auslösen konnte. 77 

Wie weit der Schwangerschaftsabbruch in der medizinischen 
Praxis verbreitet war, ist schwer einzuschätzen. Der vermutlich aus dem 
4. Jahrhundert v.Chr. stammende berühmte hippokratische Eid verbietet 
das Einführen eines die Abtreibung verursachenden Steines oder Gerátes 
(neooös $0óptoc) als medizinisches Verfahren ausdrücklich, wohl weil 
es ein enorm hohes medizinisches Risiko bedeutete." Andere Abtrei- 
bungsverfahren werden darin nicht erwähnt oder verurteilt, sind aber gut 
überliefert.'”° Aus dem Griechenland der Kaiserzeit sind zahlreiche 
Quellen vorhanden, die auf eine weite Verbreitung der Abtreibung 


= Es begegnen für beides Begriffe wie àuAtoketv, außAoeıv, ExtLTpPOOKELV oder 


auch schlicht (ö10)6Beipeiv. 
d Vgl. die zahlreichen Quellen bei Waszink, Beseelung, 176-180. 
CH Porph., Gaur. 1f. 


tol So bemerkt Plutarch, daB Liebe und Zuneigung zu den eigenen Kindern 


„natürlich“ seien. Er ergänzt jedoch im gleichen Atemzug, daß sich diese Liebe auch in der 
Kindesaussetzung äußern kann, wenn den eigenen Kindern damit ein Leben in Armut und 
Schande erspart wird. Plut., 4m. Prolis 5,497D-E. Vgl. dazu Eyben, Family Planning, 39f. 


nes „Ich werde gleichermaßen keiner Frau ein neooös $0óptos geben“ (Önotwg бё 


000€ YOVALKL лесоду $0ópiov 6600. Hp., Jusj. 1,3). Vgl. dazu Nardi, Procurato aborto, 
60-66. Bereits in der Spätantike wurde aus dieser Vorschrift auf ein generelles 
Abtreibungsverbot geschlossen, so bei dem Zeitgenossen Augustins, Theodorus 
Priscianus (um 400 n.Chr.), Euporiston 3,6,23. Abgesehen davon, daf die medizinische — 
nicht zuletzt die hippokratische — Literatur voller detaillierter Anweisungen zur 
Durchführung von Schwangerschaftsabbrüchen ist, hatten auch andere Teile der 
Eidesformel offenbar nur wenig Auswirkung auf die medizinische Praxis (so zum 
Beispiel die Bestimmung zur Verwendung von Gift oder zur Operationspraxis). Vgl. 
dazu Feen, Abortion and Exposure, 296-298, sowie ausführlich Ludwig Edelstein, Der 
Hippokratische Eid, Zürich 1969. Zur Zeit des Soranos scheint es aber Mediziner 
gegeben zu haben, die sich gegen Schwangerschaftsabbrüche aussprachen und sich 
dabei auf den hippokratischen Eid beriefen. Vgl. Soranus, Gynaeciorum libri iv 1,19,60. 


1263 А А В "un 
So z.B. die Verabreichung von aus Pflanzen gewonnenen Medikamenten, die eine 


Abtreibung herbeiführen. Vgl. dazu Nardi, Procurato aborto, 639. 
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schließen lassen.'”°* Soranus erwähnt eine „Diskussion“ um die 
Methoden der Abtreibung und äußert Sympathien mit jenen Ärzten, die 
idealerweise nur eine medizinische Indikation als Rechtfertigung für 
einen Schwangerschaftsabbruch gelten lassen, nicht aber einen Eingriff 
wegen der Folgen eines Ehebruchs oder aus Rücksicht auf die Schönheit 


der Schwangeren.'”® 


Die Abtreibung macht ebenso wie eine Fehlgeburt kultisch unrein, wie 
eine Inschrift des 2./3. Jahrhunderts n.Chr. aus Sunion beweist. "f Auch 
das Tempelgesetz von Lindos aus dem 2. Jahrhundert n.Chr. kannte eine 
ähnliche Vorschrift.'?°” Eine moralisch negative Bewertung wurde damit 
jedoch nicht impliziert. Noch genauer geregelt ist die Frage der 
Unreinheit in einer Kultsatzung des Artemisheiligtums in Kyrene aus 
dem 4. Jahrhundert v.Chr.: 


Wenn eine Frau abtreibt (&yßoAnı), wenn der Fötus bereits voll 


1268 


ausgebildet (б10бт\Аос) ist, dann sind sie [sic] ^" verunreinigt wie von 


einem Todesfall, wenn er aber noch nicht voll ausgebildet war, dann ist 


die Familie verunreinigt wie durch eine Geburt (бло Aeyóc). ^9? 


Der Vergleich mit der kultischen Verunreinigung durch einen Todesfall 
und der mit einer Geburt definiert die Unreinheit und auch den Umkreis 
der Betroffenen höchst präzise: Wer zur oixta gehört, also etwa, um den 
ersten Fall zu nehmen, zum Trauerhaus, hat an der Verunreinigung 
Anteil und ist für eine bestimmte Zeit vom Kult ausgeschlossen. Der 
Schwangerschaftsabbruch wird rituell ganz analog zu Geburten und 
Todesfällen behandelt, was ein klares Argument für seine Normalität, 
weite Verbreitung und Akzeptanz ist. 


1264 


Vgl. dazu Eyben, Family Planning, 11 u.ö. 

o Soranus, Gynaeciorum libri iv 1,19,60 (CMG 4,45). 

5 SIG 3,1042, Z. 10. Danach besteht die Unreinheit bis 40 Tage ano $00püc. Vgl. 
dazu Dölger, Lebensrecht, 18. 

ыш SEG 3,983, 7. 12. Vgl. dazu Dölger, Lebensrecht, 18. Vgl. noch die Inschrift am 
Asklepios-Heiligtum in Ptolemais, wiedergegeben von E. Miller, Inscriptions grecques 
découvertes en Egypte: RAr 3.Ser. 2 (1883) 181-184. 


1268 Vielleicht ist der Plural hier als Hinweis auf die oikta zu verstehen, denn die 


Unreinheit war nicht auf eine Person beschränkt. Vgl. dazu den Überblick bei Parker, 
Miasma, 32-73. 

2 Ai ко yuvà eyßamnı, at wey ко s1aöndov n, u[1]- 
ойуоутол болер And Bavövros, ai бё ko ui 
S1AöNAov n, шоуто aŭta à оікіо Kkodanelp] 
бло AEXOS. 

(zit. nach Nardi, Procurato, 133f). 
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Eine andere Möglichkeit, sich unerwünschten Nachwuchses zu 
entledigen, stellte die Kindesaussetzung dar." Die griechische Tragö- 
die (Oedipus) und Literatur hat sich des Themas der Findelkinder auf 
breiter Front angenommen, und auch sonst sind die Belege fiir die 
Verbreitung der Kindesaussetzung Legion.'”’' Vor allem in späterer Zeit 
scheint sie eine weitgehend akzeptierte und verbreitete Form der Fami- 
lienplanung gewesen zu sein.” Gesetzliche Einschränkungen der 
Anordnung einer Kindesaussetzung durch den Familienvater gab es 
offenbar keine." Wenn die Kindesaussetzung im Zusammenhang mit 
ethischen Überlegungen diskutiert wird, dann gibt es nur sehr wenige 
Quellen, in denen die Kindesaussetzung als solche im Gegensatz zur 
Wahrnehmung elterlicher Verantwortung problematisiert wird. Statt- 
dessen wurde sie entweder ausdrücklich als Mittel der Familien- und Ge- 
sellschaftsplanung gefordert," "* oder man spekulierte über die prak- 
tischen Spátfolgen der Kindesaussetzung: die Móglichkeit des unbeab- 
sichtigten spáteren Inzests mit dem eigenen Nachwuchs (Oedipus- 


H S. dazu Garland, Greek Way of Life, 84-93 und 311-313; John Boswell, The 
Kindness of Strangers. The Abandonment of Children in Western Europe From Late 
Antiquity to the Renaissance, New York 1988, 55-137; Eyben, Family Planning, 15, Anm. 
37 (mit zahlreichen weiteren Quellen); Rudolf Tolles, Untersuchungen zur 
Kindesaussetzung bei den Griechen, Zeulenroda 1941; Egon Weiss, Art. 
Kinderaussetzung: PRE 11/1 (1921) 463-472; Gustave Glotz, L’exposition des enfants: 
ders., Études sociales et juridiques sur l'Antiquité grecque, Paris 1906, 187-227. Zuletzt 
Josef Wiesehófer, Art. Kindesaussetzung: DNP 6 (1999) 467-470. Gegen diese communis 
opinio bereits (m.E. wenig überzeugend) La Rue van Hook, The Exposure of Infants at 
Athens: TPAPA 41 (1920) 36-44, und vehement Gomme, The Population of Athens, 
Appendix Anm. C. Vgl. den Forschungsüberblick bei Boswell, Kindness of Strangers, 40f, 
Anm. 96 (mit weiterer Lit). Einen aufschlußreichen Einblick in die geistigen 
Voraussetzungen der unterschiedlichen (vor allem álteren) Forschungspositionen gibt Ruth 
Oldenziel, The Historiography of Infanticide in Antiquity. A Literature Stillborn: Josine 
Blok/Peter Mason (Hg.), Sexual Asymmetry, 1987, 87-107. 


en Vgl. vor allem die ausführliche Studie von Boswell, Kindness of Strangers, 55- 


137; zahlreiche Belege außerdem bei Weiß, Kinderaussetzung, 463-472. 


FR Die verbreitete Behandlung in den dichterischen Werken älterer Zeit ist noch kein 


schlagendes Argument für die Verbreitung der Praxis; in hellenistischer Zeit ist der Befund 
jedoch eindeutig. Vgl. dazu noch Eyben, Family Planning, 12-19. 

zm Feen, Abortion and Exposure, 286, faßt zusammen: „It should be emphasized 
that there exists no reason to doubt that the Greek father had this absolute discretion of 
exposure and that this right was more than a clearly formal опе.“ Falls der Vater das 
Kind bereits óffentlich als sein eigenes anerkannt hatte (zu diesem auch für Rom 
belegten—in der Forschung aber umstrittenen — rituellen Rechtsakt vgl. zuletzt Brent D. 
Shaw, Raising and Killing Children. Two Roman Myths: Mn. 54 [2001] 31-77; anders 
Feen, Abortion and Exposure, 285f), konnte er sich damit theoretisch strafbar machen. Es 
ist allerdings kein Fall überliefert, in dem dies entsprechende Konsequenzen hatte. 


228 So deutlich bei Platon bzw. beim platonischen Sokrates: P1., Tht. 160Е-161А (in 
diesem Sinne überzeugend diskutiert bei Boswell, Kindness of Strangers, 83). Platons 
Position wird außerdem klar in Pl., R. 372B; К. 459E-461C; Lg. 5,470B und Lg. 11,923C- 
930D. 
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geschichte) oder Konsequenzen im Zusammenhang mit dem rechtlichen 
Status der Findelkinder. Selten wurde, und dann offenbar erfolglos, 
dafür plädiert, möglichst viele der eigenen Kinder auch selbst auf- 
zuziehen.'*”° All diese Quellen weisen aber auch darauf hin, daß der an- 
gesichts hoher Kindersterblichkeit nicht unwahrscheinliche Tod der 
ausgesetzten Kinder keineswegs eine normale Folge dieser Praxis war: 
Im Gegenteil war die Entscheidung zur Aussetzung in der Regel eine 
Entscheidung gegen die regelrechte Kindstötung, denn die Chance, daß 
die Findelkinder von Adoptiveltern aufgezogen wurden, war offenbar re- 
lativ hoch— und sei es, um sie später gewinnbringend in die Prostitution 
zu verkaufen.'*”° Grundsätzliche Bedenken gegen die Kindesaussetzung 
findet man dagegen in vorchristlicher Zeit nur bei dem in Rom leh- 
renden Griechen Epiktet und seinem Kreis im 1. Jahrhundert n.Chr., ?" 
was aber ganz offensichtlich eine Minderheitsmeinung blieb.'*”* 


Zusammenfassend läßt sich festhalten, daß sich Diskussionen um den 
Umgang mit unerwünschter Schwangerschaft auf folgende Bereiche be- 
schränkten: 

1. Fehlgeburt und Schwangerschaftsabbruch bewirkten kurzfristige kul- 
tische Unreinheit und mußten deshalb von den Tempelbezirken 
ferngehalten werden. Wie universell dies galt, kann aus den nur 
punktuell erhaltenen Quellen freilich nicht geschlossen werden. 2. Die 
„akademische“ Diskussion um das Entstehen der Seele mag in gewissen 
Kreisen (Epikureer) eine negative Einstellung zum Schwanger- 
schaftsabbruch bewirkt haben, was aber nicht gut belegt ist. Allgemeine 
Verbreitung fand diese Ansicht sicher nicht. 3. Das medizinische Risiko 
des Eingriffs war hoch, weshalb der hippokratische Eid eindeutig 
Stellung gegen eine bestimmte Methode des Schwangerschaftsabbruchs 
bezieht. 4. Die Kindesaussetzung war eine sozial, rechtlich und ethisch 
allgemein anerkannte Alternative, die offenbar mit der Hoffnung für das 
Überleben des Nachwuchses verbunden war—und sei es in Sklaverei 
und Prostitution. ^? 


ya Hierocles, Stobaeus 4,24,14. 
1210 Vgl. Plut., Solon 13,5 und 33,2; Xenoph., Agesilaos 1,21. 
n Epict., Diatrib. 1,23 und 3,22.74. 


E Diese Beurteilung findet sich zuletzt noch bei Sabine Demel, Abtreibung 


zwischen Straffreiheit und Exkommunikation. Weltliches und kirchliches Strafrecht auf 
dem Prüfstand, Stuttgart/Berlin/Köln 1995, die vom Schwangerschaftsabbruch als einem 
„wertneutralen Mittel zum Zweck in der griechischen und römischen Kultur“ spricht 
(insbes. Kap. П.1.1, 67-71). Vgl. dies., Art. Schwangerschaftsabbruch I. Historisch: TRE 
30 (1999) 630-633. 


id S. dazu auch noch die Beschreibung der Hoffnungen der Betroffenen in den 


christlichen Quellen in Kap. 5.1.4. 
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5.1.2 Schwangerschaftsabbruch und Kindesaussetzung im römischen 
Denken 

Ein im Ganzen noch neutraleres Verhältnis zur Abtreibung läßt sich in 
den römischen Texten finden. Neben zahlreichen Hinweisen in der 
lateinischen Dichtung"? trifft man auf die Thematik vor allem im Zu- 
sammenhang zivilrechtlicher Auseinandersetzungen.""! Diese Texte 
deuten auf eine ausgesprochen weite Verbreitung des Schwangerschafts- 
abbruchs hin, der nicht selten offenbar auch für die Mutter tódlich 
endete. Das berühmteste tragische Beispiel dafür ist die Nichte und Ge- 
liebte des Kaisers Domitian."? Im römischen Zivilrecht wurde der Em- 
bryo als ein Teil der Eingeweide der Mutter betrachtet. Ein vom pa- 
ter familias nicht sanktionierter Schwangerschaftsabbruch fügte ihm 
nach dieser Logik einen wirtschaftlichen Schaden zu, der zivilrechtlich 
einklagbar war. Eine moralische Verurteilung der Abtreibung läßt sich in 
den rómischen Texten kaum belegen, auch wenn das rómische Recht 
spáterer Zeit durchaus für die unbefugt vorgenommene Abtreibung Ver- 
bannung und andere Strafen vorsah, weil damit ein „Schaden“ ver- 
ursacht werden konnte. IT" 

Seneca lobt seine Mutter ausdrücklich, weil sie sich—anders als 
allgemein üblich—nie für einen Schwangerschaftsabbruch entschieden 
habe (87 Juvenalis merkt sogar an, daf die Geburten in der Oberschicht 
rapide abgenommen hátten, weil der Abbruch als Ergebnis des medizini- 
schen Fortschritts gang und gäbe geworden sei." Außerdem unter- 
scheiden die Quellen, wie gesagt, kaum zwischen Schwangerschaftsab- 
bruch und Empfängnisverhütung (nimmt man eine medizinische Größe 
wie Soranus einmal aus, der in dieser Frage ein bereits weit fortge- 
schrittenes Verständnis offenbart). 


y Z.B. Ov., Her. 2,136 Fast. 1,621-624. 

1281 Vgl. dazu etwa Feen, Abortion and Exposure, 290-292. 

29 Vgl. Plin., Ep. 4,11. 

ы CIC(B) 1D25,4,1,1; CIC(B) 1D2,9,1. 

1234 Ab etwa 200 n.Chr.: CIC(B) 1D47,11,4; CIC(B) 1D48,19,38,5. Strafrechtlich 
scheint die Abtreibung keine Folgen gehabt zu haben, zumindest nicht bei unverheirateten 
Frauen (vgl. bei geschiedenen Frauen Dig. 48,19,39, bei verheirateten Frauen Dig. 
47,11,4). 
1283 Seneca, Ad Helviam matrem de consolatione 16. 

1286 Juvenalis, Satura 6,592-597. Vgl. Ovid, Amorum 2,13-14. Auch Hopkins, 
Contraception, geht davon aus, daß der Schwangerschaftsabbruch sehr weit verbreitet war, 
auch wenn er nicht Gegenstand moralischer Reflexion war: „We know that Romans 
practised abortion with little or no sense of shame“. Hopkins, Contraception, 127. 
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Noch deutlicher als bei den griechischen Denkern ist die Quellenlage im 
Westen fiir die allgemeine Verbreitung und Akzeptanz der Kindes- 
aussetzung. John Boswell faBt den Befund zusammen: 


It is beyond question that abandonment was a familiar part of Roman 
life, affecting every class of person and every type of extant source, 
from inscriptions to novels, from laws to plays, from moral advice to 
imperial chronicles. Romans regarded it as remarkable that other 
nations did not abandon children. ”*” 


Ausführlich diskutiert wurde lediglich die offenbar sehr häufige 
Konstellation, daß freie römische Bürger ein eigenes Kind aussetzten, 
das dann als Sklave aufgezogen wurde. Im römischen Recht 
vorchristlicher Zeit konnten diese Kinder ihren alten Status zurück- 
fordern, wenn sie ihre Herkunft beweisen konnten. Noch im 2. Jahrhun- 
dert bestätigt der Stoiker Hierocles die weitverbreitete Praxis der Kin- 
desaussetzung, obwohl es sehr viel „natürlicher“ wäre, alle Kinder auf- 
zuziehen.'”®® Es gibt nur ganz wenige Stimmen, die diesen Zustand 
kritisieren. Tacitus berichtet anerkennend von den Germanen, die—für 
ihn höchst erstaunlich—alle ihre Kinder aufziehen, womit er indirekt die 
breite Akzeptanz von Kindesaussetzung und Abtreibung in der römi- 
schen Gesellschaft bestätigt. "^ Gegen diese gängige Auffassung tritt im 
1. Jahrhundert der bereits erwähnte Musonius Rufus an, der eine neue 
Sexualmoral fordert: Geschlechtsverkehr sollte ausschließlich der 
Zeugung von erwünschten Kindern dienen, was Empfängnisverhütung, 
Kindstötung und Abtreibung überflüssig machen würde.” Mit dieser 
neuen Ansicht stand er zunächst allein da, sie konnte aber von den 
christlichen Denkern kurze Zeit später aufgegriffen werden.'””' 


d Boswell, Kindness of Strangers, 134. 


Е. Hierocl., Stob. 4,24,14. 

1289 Tacitus, Germ. 19,6. Selbst wenn er mit dieser Äußerung ein Klischee über die 
„Naturvölker“ wiedergibt, sind die Folgen für die Bewertung der Situation in der 
römischen Gesellschaft doch eindeutig. In der Forschung hat das dazu geführt, daß man 
umgekehrt lange Zeit von der allgemeinen Verbreitung eines liminalen Ritus ausging, mit 
dem der paterfamilias jedes Neugeborene, das nicht ausgesetzt werden sollte, formal in 
die Familie aufnehmen mußte. Unterblieb dieser Ritus, kam es nach dieser Vorstellung 
zur Kindesaussetzung oder -ertränkung. Auch wenn einige Quellen ein solches Bild 
zeichnen, gab es einen solchen allgemeinen Ritus aber wohl nicht. Vgl. dazu ausführlich 
Brent D. Shaw, Raising and Killing Children. Two Roman Myths: Mn. 54 (2001) 31-77 
(mit Lit.). 


od Musonius Rufus, Frg. 12 und 15 (Lutz, Musonius Rufus, 84-88.96-100). Zu 
Musonius Rufus allg. vgl. außer Lutz noch Brad Inwood, Art. Musonius Rufus: DNP 8 
(2000) 553 (mit Lit.); Kurt von Fritz, Art. Musonius Rufus: PRE 31 (1933) 893-897. 


21 Zu dem Einfluß des Musonius auf Clemens von Alexandrien vgl. etwa Georg 


Luck, Art. Humor: RAC 16 (1994) 768. 
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5.1.3 Schwangerschaftsabbruch und Kindesaussetzung in den antiken 
Jüdischen Texten 
In Ex 21, 22f gilt eine durch einen Gewaltakt ausgelöste Fehlgeburt 
nicht als wesentlicher Schaden, sofern die Mutter überlebt. Falls die 
Mutter dabei ums Leben kommt, gilt die Angelegenheit jedoch als Mord. 
In der Septuagintaversion findet sich eine zusätzliche Unterscheidung 
zwischen einem noch nicht ausgebildetem und einem voll ausgebildeten 
Embryo; in letzterem Fall ist auch die Fehlgeburt selbst als Mord zu 
werten.'””” Im folgenden übersetzt die Septuaginta das hebräische vs; 
mit yox", was eine Interpretation im aristotelischen Sinne befördert 
haben dürfte.” Philons Diskussion dieser Stelle akzeptiert 
dementsprechend den noch nicht ausgebildeten Embryo als Teil der 
Eingeweide der Mutter, will dafür aber die Kindstötung (durch 
Kindesaussetzung) umso strenger bestraft sehen.'””* Josephus wertet 
dagegen auch die Tötung eines Embryos als Mord.'*” Auch die 
Kindesaussetzung sei gegen das jüdische Gesetz, das verlange, daß alle 
eigenen Kinder aufgezogen werden müßten.'””° 

Philon von Alexandrien äußerte sich, wie gesagt, ausführlich 
zur Praxis der Kindesaussetzung, die nach seiner Darstellung entgegen 
dem Wunschdenken der Eltern in der Regel zu einem grausamen Tod 
durch wilde Tiere und fleischfressende Raubvögel führte.'””” Auch läßt 
seine Sexualmoral, die streckenweise an Musonius Rufus erinnert, 
keinen Raum für Geschlechtsverkehr ohne die Absicht, erwünschte 
Kinder zu zeugen.” Dieser Gedanke findet sich später fast 
durchgehend in der rabbinischen Literatur, die nicht-prokreative Sexu- 


1232, „Wenn zwei Männer miteinander streiten und sie stoßen dabei eine schwangere 


Frau, so daß ihr die Frucht abgeht, die noch nicht ausgebildet ist (un £&ewcoviopévov), so 
soll er mit einer Buße bestraft werden: Soviel, wie der Mann der Frau fordert, soll er 
geben wie nach einem Schiedsbeschluf*(£àv дё naxwvror S00 будрес koi тотбёосту 
yovoika £v yootpi Éyovcav, кої £EEAON то лолдіоу отс un &Setkovtouévov, 
enıönuov бтшөӨтсєтол` Kkaðótn ду emißaAn ó буђр тїс үоуолкос, ÖWOEL petà 
a&ıauarog. Ex 21,22LXX). Vgl. dazu Riddle, Eve’s Herbs, 79f; Dólger, Lebensrecht, 6f. 
SE Ex 2123LXX. 

1294 Philon, Spec. leg. 3,20,117-119. 

1 Joseph., C. Apion. 2,24,199. 

rd Joseph., C. Apion 2,24,199,4. 

a Philon, Spec. leg. 3,20,110-119. Vgl. Philon, Moses 1,12. Vgl. dazu Daniel К. 


Schwartz, Did the Jews Practice Infant Exposure and Infanticide in Antiquity?: StPhilon 16 
(2004) 61-95; Boswell, Kindness of Strangers, 147-149. 


un S. z.B. Philon, Spec. leg. 3,20,113. Vgl. dazu David Biale, Eros and the Jews. 
From Biblical Israel to Contemporary America, New York 1992, 38-40; Eyben, Family 
Planning, 58. 
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alpraktiken weitestgehend ablehnt.” Die erwähnte Septuagintastelle, in 


der eine unabsichtlich, aber gewaltsam herbeigefiihrte Fehlgeburt als 
Mord aufgefaßt wird, läßt ihn folgern, daß eine absichtliche Kindesaus- 
setzung erst recht als Mord zu werten ist. Es sei eine unfromme, 
unnatiirliche, sündige und eigensinnige Praxis. ^^? 

In der rabbinischen Literatur finden sich widersprüchliche 
Aussagen zur Frage der Kindesaussetzung.'*°' Die Mischna geht davon 
aus, daß zumindest bei Mädchen keine Verpflichtung besteht, sie 
aufzuziehen und für sie zu sorgen, woraus sich vielleicht eine gewisse 
Zustimmung zur Kindesaussetzung bei unerwünschtem Nachwuchs ab- 
leiten ließe.” Die rabbinische Kommentierung im Talmud schränkt 
dies aber ausdrücklich ein und differenziert zwischen der—nichtbesteh- 
enden—juristischen Pflicht zur Sorge um den eigenen Nachwuchs und 
der moralischen Verpflichtung, dies doch zu tun. Sie verurteilt einen 
Vater, der seine Kinder aussetzt, denn der Rabe sorge für seine Jungen, 
aber dieser Mann sorgte nicht für seine Kinder." Die zahlreichen 
konkreten Regelungen für den Umgang mit jüdischen und nicht- 
jüdischen Findelkindern'*™ weist jedoch insgesamt darauf hin, daß es 
auch in den jüdischen Gemeinschaften der Antike zahlreiche Fälle von 
Kindesaussetzung gegeben hat und sie genauso wie in der griechisch- 
römischen Umwelt zum normalen Alltag gehörte. Der Schwanger- 
schaftsabbruch fehlt auffälligerweise dagegen in der rabbinischen 
Literatur fast völlig.'”° Wenn es Schwangerschaftsabbrüche in 
jüdischen Gemeinden gegeben hat, dann erreichte diese Angelegenheit 
vermutlich regelmäßig nicht die rabbinischen Autoritäten, bei denen of- 
fenbar deshalb auch kein Diskussionsbedarf in dieser Frage entstanden 
ist. 


1299 Ausführlich diskutiert mit zahlreichen Belegstellen bei Biale, Eros and the Jews, 


53-57 u.ö. Vgl. auch Riddle, Eve's Herbs, 73-75. 
pe Philon, Spec. leg. 3,20,110-119. 


1501 Vgl. dazu zuletzt Schwartz, Infant Exposure, 61-95; außerdem Boswell, 
Kindness of Strangers, 150. 
Bus Ket 4. 


E Кеї49А-51А. 


Ви S. Boswell, Kindness of Strangers, 150-152. 

1305 Gorman, Abortion, 33, folgert daraus: ,,It was a given of Jewish thought and life 
that abortion, like exposure, was unacceptable.“ Er muß freilich zugestehen, daß der 
Schwangerschaftsabbruch in rabbinischen Texten aus ethischer Sicht schlicht nicht 
diskutiert wird. Es taucht allerdings das Problem der kultischen Unreinheit auf, die im 
Vergleich zu einer Geburt als geringer eingestuft wird. Gorman, 42, kommentiert: „This 
fact can be explained partially by the extreme rarity of abortion in Judaism.“ Für eine 
solche Aussage — auch wenn Gorman recht haben mag – fehlen leider nach wie vor 
jegliche Quellen. 
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5.1.4 Schwangerschaftsabbruch und Kindesaussetzung in den christ- 
lichen Schriften 

Erstaunlicherweise schlieBen sich die christlichen Autoren in der Frage 
der Kindesaussetzung und des Schwangerschaftsabbruchs keineswegs 
den Vorgaben aus der älteren antiken Philosophie an, auch wenn sich 
mitunter Verbindungslinien zur zeitgenössischen paganen Diskussion 
(Porphyrios, Galen) nachweisen lassen. 


Apokalyptische Literatur und Didache 


Bereits in der Johannesapokalypse (Ende des 1. Jahrhunderts) werden 
jene, die Abtreibungen durchführen, an zwei Stellen pauschal 
verdammt. Noch drastischer fällt die Verdammung in der späteren 
Petrusapokalypse (um 150[?])'?° über diejenigen aus, die außerhalb der 
Ehe Kinder empfangen und anschließend entweder abgetrieben oder ihre 
Kinder zur Welt gebracht und ausgesetzt haben: 


Nahe bei jenem Ort sah ich einen anderen engen Ort, an dem der 
Blutfluß und der Unrat der Bestraften herabfloß und dort wie ein See 
wurde. Und dort saßen Frauen, denen der Blutfluß bis zu den Hälsen 
stand, und gegenüber von ihnen saßen viele Kinder, welche unzeitig 
geboren worden waren und weinten. Und von ihnen gingen Flammen 
von Feuer aus und trafen die Frauen in die Augen hinein. Das aber 
waren die, welche unehelich die Säuglinge empfangen und abgetrieben 
hatten. 


Für die patristische Exegese, etwa bei Clemens von Alexandrien (s.u.) 
oder Methodios'’”, ist mit diesen Texten bereits eine Vorentscheidung 
gegen die Berechtigung eines Schwangerschaftsabbruchs getroffen, auch 


1206 Apk 21,8 und 22,15. Vielleicht beziehen sich auch die Stellen Apk 9,21 und Gal 
5,20 auf medizinische Praktiken des Schwangerschaftsabbruchs. Vgl. außerdem Barn 
20,1f. 


1307 ; А ; А А ; ; ; 
Die Datierung dieses Textes ist nach wie vor unsicher, auch wenn sich eine 


Datierung vor 150 n.Chr. durchzusetzen scheint. Vgl. dazu den Forschungsüberblick bei 
Richard J. Bauckham, The Apocalypse of Peter. An Account of Research: ANRW 2,25,6 
(1988) 4712-4750. 


1308 и ^ ~ DH > А «ў e n n H т e» ^ 
TAnotov ёё tod tónov £keivov ELÖOV ETEPOV tónov teðMuuévov, EV ML ó 1ўФ®р 


кої N Svowdsia TÜV колоборёуоу KATEPPEE кої Goen Aipvn £yiveto Exel, KAKET 
ёк@боуто yuvoikes £Éyoucoi TOV iyOpo HEXPL тфу троуййшу, xoi бутікр?ъс ADTOV 
noroi noises OLTLVES ётіктоуто KOONLEVOL EKAGLOV. koi лрођрҳоуто £& aùtõv dAdyES 
Tvpos Kai tàs yuvaikas éxAnooov Kata тфу дфӨалифу. «тол бё Goy ai бүйнөс tà 
Bpéón texodooi Koi ёктрофсосол. ApkPetr, P.Cair. 10759, f. 8r-9v (nach GCS.NF 11, 
110,18-112,8; Ubers. nach Thomas J. Kraus/Tobias Nicklas, ebd., 111-113). 


1309 Method., Conv. 2,6. 


284 FUNFTES KAPITEL 


wenn die Frage im Alten und Neuen Testament sonst nicht 
vorkommt, ^? 

Abgesehen von der Johannesapokalypse enthalt die vermutlich fast 
zeitgleich entstandene Didache das erste erhaltene Zeugnis einer 
deutlichen christlichen Stellungnahme gegen den Schwangerschafts- 
abbruch und die Sáuglingstótung. 


Du sollst ein Kind nicht tóten durch Abtreibung, und du sollst ein Kind 
nicht nach seiner Geburt töten. ?!! 


In Did 5,2 werden diejenigen, die Abtreibung vornehmen, noch präziser 
als ,, Vernichter des Geschópfes Gottes“ bezeichnet, die dem Weg des 
Todes folgen."" Damit wird hier zum ersten Mal in der erhaltenen 
Literatur eine Begründung des  Abtreibungsverbotes aus der 
Schópfungslehre angedeutet, was allerdings nicht weiter ausgeführt 
wird. 


Apologeten 


Unter den theologischen Schriftstellern des 2. Jahrhunderts wendet sich 
als erster ausdrücklich der Apologet Justin gegen die Kindesaussetzung: 


Ferner sind wir, damit wir uns keines Unrechts und keiner Sünde 
schuldig machen, gelehrt worden, daß auch das Aussetzen der 
Neugeborenen eine Schlechtigkeit sei, schon darum, weil wir sehen, 
daß sie fast alle, nicht nur die Mädchen, sondern auch die Knaben, der 
Prostitution zugeführt werden. Und wenn man aus früheren Zeiten nur 
von der Aufzucht von Rindern, Ziegen, Schafen und Pferden auf der 
Weide weiß, so hält man jetzt auch Kinder rein zu unzüchtigen 
Zwecken; dementsprechend steht bei jedem Volke eine ganze Menge 
von Weibern, Mannweibern und Schandkerlen zu dieser Ruchlosigkeit 
bereit. Und hiervon zieht ihr Miete, Steuern und Zölle, statt sie aus 
eurem Reiche auszurotten. Und wer sich mit diesen abgibt, kommt 
möglicherweise, auch abgesehen davon, daß die Beiwohnung gottlos, 
sündhaft und schamlos ist, mit seinem eigenen Kinde oder Verwandten 
oder Bruder zusammen. (D? 


ae Dies gilt bis etwa zur Mitte des 4. Jahrhunderts. Danach läßt die Hochschätzung 


der Petrusapokalypse deutlich nach, insbesondere im Westen. Zur Bedeutung im 2. und 
3. Jh. und in den orientalischen Kirchen vgl. etwa Klaus Berger, Unfehlbare Offenbarung. 
Petrus in der gnostischen und apokalyptischen Offenbarungsliteratur: Kontinuität und 
Einheit, FS Franz Mußner, Freiburg 1981, 263f. 


1311 
68,2f). 
x $00peic л^йсџотос 0200. Did 5,2 (SUC 2, 76,5). 

эр Ganz ähnlich, aber noch kürzer, formuliert der Barnabasbrief 19,5b das 


Abtreibungsverbot. 
1314 


où dovedoets тёкуоу Ev $00pQ OSE yevvndev anoxteveic. Did 2,2 (SUC 2, 


'Hueig ёё, iva undéva óvokouev undE Goes Bouev, &кт1Өёуод kai TO yevvóueva 
rovnp@v eivor бєбїб@үнєӨө” лрфтоу рёу бту то®с лбутос OXESOV Op@uev ёлі лоруєіс 
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Es sind zwei Dinge, die Justin im Blick hat: Die Ausbeutung der 
ausgesetzten Kinder durch gewerbliche Prostitution und die seiner 
Meinung nach verfehlte Sexualethik, die in den antiken 
Provinzialgesellschaften zu ungewolltem Inzest führen kann—eine 
Vorstellung, die auch auf den paganen Leser abschreckend wirken 
mußte. Abgesehen von der deutlichen christlichen Verurteilung dieser 
Zustände belegt dieser Text aber auch die Verbreitung der Kindes- 
aussetzung: Wenn die Gefahr eines Inzestes wirklich denkbar war—und 
sonst würde das Argument Justins nicht greifen—, dann mußte die so 
häufig erwähnte Aussetzung von Neugeborenen und anschließende 
Adoption zum Zwecke der Sklaverei und Prostitution ganz gängig 
gewesen sein, ^"? 

Um dem heidnischen Vorwurf christlicher Anthropophagie zu 
begegnen, betont der Apologet Athenagoras, дай es zu den wichtigsten 
christlichen Grundsätzen gehört, sich jeder Form von Tötung zu 
enthalten. Dazu zählt er nicht nur Mord und Totschlag, sondern selbst 
das bloße Zuschauen bei Gladiatorenkämpfen, die Kindesaussetzung und 
auch den Schwangerschaftsabbruch: 


Doch macht es nach unserer Auffassung keinen großen Unterschied, 
ob man bei einer Tótung zuschaut oder sie selbst vollzieht, und deshalb 
haben wir den Anblick solcher Schauspiele verboten. Wie sollten also 
wir, die wir nicht einmal zusehen, damit uns nicht Blutschuld (@үос) 
und Befleckung (оспа) anhängen, jemand töten können? Wie sollten 
wir, die wir behaupten, daß jene Frauen, die zum Schwangerschafts- 
abbruch Medikamente anwenden, Menschenmórderinnen sind und sich 
einst bei Gott dafür zu verantworten haben, Menschen umbringen 
kónnen? Es wáre doch sehr inkonsequent zu sagen, auch der Embryo 
sei schon ein Lebewesen (C@ov) und Gegenstand góttlicher Fürsorge, 
und ihn dann, wenn er das Licht der Welt erblickt hat, zu tóten, und die 
Aussetzung eines Kindes zu verbieten, weil die Kindesaussetzung 
einem Mord gleichkommt, dasselbe aber dann, wenn es heran- 
gewachsen ist, zu beseitigen. ^'^ 


пробүоутос, OD uóvov тйс кӧрос GAAG кої тоос dpogvac, xoi Ov tpónov Аёүоутол oi 
тоЛоло1 ày£Xoc Boóv ў avyóv ў проВатоу трёфєту ў їллоу форВбдоу, oto vov noióog 
EIG TO оїоўр®с ypo рбуоу: Kai ороїіос ONAELBV koi àvópoyovov кої åppntororðv 
тАЛ\Өос катй nâv £0voc ёлі to0t0v TOD йүолс EOTNKE. koi tovtov птобо®с koi ғісфорӣс 
кої téàn Aoupóvete бёоу EkKOWOL бло тїс DUETEPAS oikoupuévng. koi тфу TOÚTOLG 
XpGuÉvov ttc трос тў à0£o xoi GoeBel кої AKkpatel piger, ei TOXOL, TEKV@ T] OVYYEVET ў 
Gd5EAG@ шіүуотол. Justin, [Apol. 27 (PTS 38, 72,1-73,11). Vgl. Justin, /4pol. 29 (Übers. 
Gerhard Rauschen, BKV? 12, 39). Bei späteren Kirchenvätern wie Augustin bleibt 
Kinderprostitution verurteilt, für die diesseitige Realität der Erwachsenenprostitution 


praeter naturam gibt es jedoch ein gewisses Verstándnis. S. Aug., Ord. 2,4,12. 


1813 Vgl. dazu Boswell, Kindness of Strangers, 43 п.б. 


re GAM ueis mAnoiov eivar tò ióeiv [tò] $ovevóuevov tod длоктеїуол 


voutlovteg, Annyopeboauev тйс то1олтос Өёас. OC оду oi UNdE Op@vtes va un 
Eavtoig бүос кої шосно nzpootpuyaiue80o, dovevdelv боубнєӨо; кої ої TOG tolg 
орВ\оӨрідіос ҳронёуас Avöpodoveiv тє xai Aóyov DOEeEELV tç ёб$оиЙ3А®сєос TH DED 
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Diese Begründung des Abtreibungsverbotes ist aus zwei Gründen 
bemerkenswert: Zum einen qualifiziert Athenagoras den menschlichen 
Embryo unabhängig vom Grad seiner Ausbildung als „Lebewesen“ 
(C@ov), das Gegenstand des göttlichen uéAei, also der Obhut und 
Fürsorge des Schöpfers ist. Damit greift er einen Gedanken aus der 
zeitgenössischen Popularphilosophie auf," gibt ihm aber nun eine 
dezidiert christlich-schöpfungstheologische Wendung. Zum zweiten ver- 
wendet er in diesem Zusammenhang die Sprache von Unreinheit und 
Befleckung. Damit werden die oben besprochenen ,,erkenntnis- 
theoretischen“ beziehungsweise anthropologischen Koordinaten bewußt 
eingesetzt um zu erläutern, weshalb bereits das bloße Zuschauen bei 
einer Menschentötung nach christlicher Auffassung verboten ist. 

Bei Tertullian findet sich als erstem christlichen Schriftsteller die 
wohl aus der erwähnten Septuagintaversion von Ex 21,22f übernom- 
mene Unterscheidung zwischen einem voll ausgebildeten und einem 
noch nicht ausgebildeten Embryo: 


Der Fötus ist also im Mutterleib von dem Zeitpunkt an ein Mensch, 
von dem an die Form voll ausgebildet ist. Denn auch das Gesetz des 
Mose bestraft nun den, der eine Abtreibung verschuldet hat, erst dann 
mit dem Gesetz der vollen Wiedervergeltung, wenn die Sache schon 
um einen Menschen geht, wenn bei ihm schon von Leben und Tod 
gesprochen werden kann, wenn er auch schon dem menschlichen 
Schicksal unterliegt, obwohl er, solange er noch in der Mutter lebt, 
zumeist das Schicksal mit der Mutter teilt.'*'* 


Abgesehen von dieser Differenzierung, die sich später bei Augustin 
wiederfindet,?!” teilt Tertullian ansonsten die christliche Ablehnung der 
Abtreibung.'*”° Auch der frühe, nicht voll ausgebildete Fétus hat für ihn 
ein Lebensrecht, auch wenn man ihn noch nicht als homo bezeichnet. 
Tertullian vertritt nämlich in De anima die Vorstellung von der 
„Beseelung“ des Fötus seit der Empfängnis; auch ein Embryo im 


фону, KATA TOLOV йудрофоуо?цеу Aóyov; oo yàp TOD avtod уорібғ1у LEV кої TO KATO 
үастрдӧс Gov eivaı кой tà то®то aùtoð uEAELV TH Өєф, kai TapEeANAvO6TA eic TOV [йоу 
oovevetv, koi un ExTLBEvaL HEV TO үғуупӨёу, oc TOV EKTLOEVTOV TEKVOKTOVODVTOV, 
náAw ёё tò трофёу Avaıpeiv' Athenag., Leg. 35,1f (PTS 31,109,11-110,20; die Übers. 
folgt i. W. Anselm Eberhard, BKV? 12, 65f). 


xe Daß im Embryo göttliche Fürsorge sichtbar wird, findet sich sinngemäß auch bei 


Galen, De foetuum formatione 4, 687f (ed. Kühn). 


D Ex eo igitur fetus in utero homo, a quo forma completa est. Nam et Mosei lex tunc 


aborsus reum talionibus iudicat, cum iam hominis est causa, cum iam illi uitae et mortis 
status deputatur, cum et fato iam inscribitur, etsi adhuc in matre uiuendo cum matre 
plurimum communicat sortem. Tert., De anima 37,2 (CChr.SL 2,839,8-13). 

1319 Aug., Ench. 23,85f. 


en Daß den Christen die Abtreibung grundsätzlich genauso wie jede Form von Mord 


verboten ist, betont Tertullian auch in Tert, Apol. 9,8. An dieser Stelle hebt er 
ausdrücklich hervor, daB „еш Mensch auch der ist, der es erst künftig sein soll“. Vgl. 
ühnlich Tert., De exhortatione castitatis 12. 


ETHISCHE KONKRETIONEN 287 


Frühstadium verfügt deshalb über eine Seele, aber eben noch nicht über 
einen vollständigen Körper—und im übrigen auch nicht über ratio. Die 
Stelle Tertullian De anima 38,6-39,1 ist vermutlich so zu verstehen, daß 
Unsterblichkeit, Erkenntnisfähigkeit, Sinnesfähigkeit, Denkkraft und 
Willensfreiheit erst mit der Geburt übertragen werden.'””' Das aber 
ändert nichts an seiner schroffen Ablehnung des Schwanger- 
schaftsabbruchs. Entscheidend ist für ihn das „Lebendigsein“, womit er 
sich in einen gewissen Gegensatz zu der von ihm ansonsten voll 
rezipierten philosophischen Tradition stellt." Diese positive Quali- 
fizierung des frühen Embryos ist vermutlich vor allem Folge der 
genannten Septuagintaübersetzung von Ex 21,22f beziehungsweise der 
sich daran anschließenden nordafrikanischen Bibelübersetzung, die Ter- 
tullian vorgelegen hatte. ^? 

Auch gegen die Kindesaussetzung äußert sich Tertullian und 
unterstellt, daß sie eigentlich illegal sei, was allerdings sonst nicht belegt 
ist.” Den paganen Römern wirft er vor: 


Überlegt einmal, welch weites Feld Verirrungen offensteht, um sich in 
Blutschande miteinander zu verbinden, da die schrankenlose Neigung, 
sich gehen zu lassen, die Gelegenheiten liefert. Vor allem: Ihr setzt 
eure Kinder aus, damit sie von irgendeinem des Weges kommenden 


1321 Vgl. in diesem Sinne etwa Clemens Scholten, Welche Seele hat der Embryo? 


Johannes Philoponos und die antike Embryologie: VigChr 59 (2005) 408. 


1322 Ausführlich diskutiert wird die Frage, ob das „Leben“ des Embryos auf einer 


Stufe mit dem der Pflanze oder dem von höherwürdigen Lebewesen zukommt, etwa in der 
Schrift Porphyrios/Ps.-Galen, Ad Gaurum. Darin wird mithilfe der philosophischen 
Tradition der ausdrückliche Nachweis versucht, daß es sich bei dem Embryo nicht um ein 
wirkliches Lebewesen handelt. Vgl. dazu den Kommentar bei Matthias Baltes, Die 
philosophische Lehre des Platonismus: Von der „Seele“ als der Ursache aller sinnvollen 
Abläufe, Der Platonismus in der Antike 6.1/2, Stuttgart-Bad Cannstatt 2002, 321-332. 
Galen differenziert in seiner Schrift De foetuum formatione 4 insgesamt vier Stufen in der 
Entwicklung des Embryos, die er als unterschiedlich „niedrige“ Formen von Lebewesen 
qualifiziert (Kommentar dazu ebd., 332-337). 


nas Vgl. dazu Eva Schulz-Flügel, Art. Bibelübersetzungen 2. Übersetzungen ins 


Lateinische: КОС“ 1, 1491 (mit Lit.). 

a Tert., Nat. 1,15,3. Es könnte sich dabei um einen Hinweis auf die Heiratsgesetze 
des Augustus oder das Zwölftafelgesetz handeln (so Edouard Cuq, Infanticidium: DS 3 
[1900] 488-493), die Stelle ist jedoch recht unklar und setzt eine sehr eigenwillige 
Interpretation der entsprechenden Gesetze voraus, daß nämlich die Aufforderung zur 
Tötung von mißgestalteten Kindern das Verbot der Tötung „normaler“ Kinder 
einschließt. Vgl. dazu Eyben, Family Planning, 20 (mit Lit.). Darrel W. Amundsen, 
Medicine, Society, and Faith in the Ancient and Medieval Worlds, Baltimore 1996, 55, 
faßt seine Untersuchung zu diesr Frage zusammen mit den Worten, „it can be 
categorically asserted that there were no laws in classical antiquity, Greek or Roman, 
that prohibited the killing, by exposure or otherwise, of the defective newborn. Further, it 
is unlikely that there actually were any laws that classified exposure (as distinct from 
other forms of killing) of the healthy newborn as parricide or homicide, or prohibited the 
practice on other grounds, except, perhaps, in some limited regions or under unusual 
circumstances before the Christianization of the Roman Empire.“ 
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mitleidigen Fremden aufgehoben werden, oder entlaßt sie aus eurer 
Gewalt, damit sie von besseren Eltern adoptiert werden.'*”° 


In erster Linie wird hier die Sexualmoral angegriffen, die zur Kindes- 
aussetzung führt. Unterstellt wird dabei, daß auch von seinen paganen 
Zeitgenossen, an die die Apologie gerichtet ist, die gängige Aus- 
setzungspraxis als etwas Beklagenswertes bewertet wird. 

Auch Minucius Felix wirft seinen Mitmenschen vor, sie zeugten 
Kinder „nebenbei“ und setzten sie anschließend aus, während die 
Christen eine Ehe nur zur Zeugung von erwünschtem Nachwuchs 
führten und deshalb gar nicht in diese Verlegenheit kämen.'””° Den 
Schwangerschaftsabbruch nennt er einen „Nächstenmord“ (par- 
ricidium). 7! 


Clemens von Alexandria 


Diese eindeutige ethische Bewertung des Schwangerschaftsabbruchs 
findet sich auch bei Clemens von Alexandria. (ZP Clemens und Origenes 
zeichnen sich, wie zu sehen war, durch eine platonisch beeinflußte, 
hierarchisch gestufte Kosmologie und auch Anthropologie aus. Wenn 
nun die Abtreibung bei Clemens als Mord gewertet wird, setzt dies eine 
Qualifizierung des Fötus als Mensch voraus, was ihn in dieser 
Stufenordnung über die Tiere und Pflanzen stellt (anders vielleicht als 
der Embryo im Frühstadium bei Tertullian, der dort ausdrücklich als 
animal und nicht als homo bezeichnet wird)". Erstaunlicherweise geht 
Clemens aber noch einen Schritt weiter. Die Menschen werden bei ihm, 
wie oben beschrieben, eingeteilt in Menschen unterschiedlich fortge- 
schrittener Vervollkommnung beziehungsweise Erkenntnis („Gnosis“). 
Über den abgetriebenen Embryo sagt er: 


Die göttliche Vorsehung (ў Geta прбуоло)!?°! erstreckt sich nicht nur 


auf die im Fleische. So zum Beispiel sagt Petrus in seiner 


22 Age iam recogitate, quantum liceat erroribus uestris ad incesta miscenda, 


suppeditante materias passiuitate luxuriae. Imprimis filios exponitis suscipiendos ab 
aliqua praetereunte misericordia extranea, uel adoptandos melioribus parentibus 
emancipatis. Tert., Apol. 9,17 (CChr.SL 1,104,76-80; Ubers. Carl Becker, Apologeticum, 
93). 

755 ^  Min.Fel, Oct. 31. 

Ка Min. Fel. Oct. 30,2. 

id Clem. Al., Paed. 2,10,95,3-96,1. 


d Vgl. Kap. 4. Dies gilt auch, wenn Clemens' (Sexual-)Ethik vor allem von 


stoischen Vorbildern geprägt ist. Vgl. dazu ausführlich Brown, Keuschheit der Engel, 137- 
155. 


1930 Tert., De anima 37,2 (s.0.). 


2a Zum Begriff der npóvota bei Clemens vgl. zuletzt Bergjan, Der fürsorgende Gott, 


324-331. Leider diskutiert sie die zit. St. nicht. 


ETHISCHE KONKRETIONEN 289 


Offenbarung, 332 daß „die Kinder, die abgetrieben wurden, das bessere 
Schicksal hätten, da sie einem fürsorgenden Engel übergeben würden, 
damit sie der Gnosis teilhaftig den besseren Aufenthaltsort erhielten 


und erfahren würden, was auch andere erfahren hätten, wenn ihnen das 


Leben im Fleische beschieden gewesen wäre“. 333 


Nach dem Maßstab der Vollkommenheit/Gnosis kommt den 
ungeborenen Föten also die höchste Stufe zu, die der Mensch in seinem 
Leben erreichen kann, keineswegs die niedrigste! ^ Diese Stelle zeigt 
eindrücklich, daß der Erkenntnis- und Vervollkommnungsprozeß, wie 
Clemens ihn in seinen Werken Protreptikos, Paidagogos und Stromateis 
propagiert, vor allem eine Befreiung von den Leidenschaften und den 
anderen Quellen menschlicher Verderbtheit ist. Diejenigen Menschen, 
die diesen Leidenschaften noch gar nicht ausgesetzt worden sind, 
befinden sich deshalb auf der Stufe der vollkommenen Gnosis." Die 
menschlichen Biographien sind nach dieser Theologie zunächst in der 
Regel „Verfallsbiographien“, falls dem nicht mit dem mühsamen und 
oben ausführlich beschriebenen Prozeß der Angleichung an Сой 
begegnet wird. Daß eine solche Sicht der Dinge nicht nur den Embryo, 
sondern Kinder überhaupt aufwerten mußte, ist konsequent. ?* 

Auch das Aussetzen von Kindern verurteilt Clemens, wenn er 
pagane Frauen verspottet, die Ziervógel halten, aber die eigenen Kinder 
aussetzen: 


Diejenigen von den Frauen, die einen etwas feineren Geschmack 
haben, halten sich indische Vógel und medische Pfauen und legen sich 
scherzend mit Spitzkópfen auf die Speiselager und freuen sich über 
satyrähnliche Mißgeburten. Und wenn sie von Thersites erzählen 
hören, so lachen sie; sie selbst aber kaufen sich um teures Geld solche 
Thersitesgestalten und sind nicht auf ihre Ehemänner, sondern auf jene 


1332 
S.o. 


1333 р ^ n > A ШИ , \ > " or t 
Н Beta npóvoia «o0 «mataotpéder Eni póvovg toùç Ev соркі. avtika ó 


IIétpog Ev тї 'AnxokoA0wyei onoiv «tà» Врефп £&SoaupAo0Évta тїс åueivovos £oóueva 
Hotpac, тодто dyyÉAo tTnugAo0yo породіёосдол, iva yv@oEews џетолаВбута тїс 
AuELvovog тохт ноуйс, ладбута à àv Enadev xoi £v сфроті yevöuevo. Clem. Al., Ecl. 
48,1f (GCS 17°, 150,7-11; vgl. GCS.NF 11, 91,2-6 mit der hier übernommenen Konjektur 
in 7. 3; dazu auBerdem Theodor Zahn, Geschichte des neutestamentlichen Kanons 2. 
Urkunden und Belege zum ersten und dritten Band, Erlangen/Leipzig 1890/Nachdr. 
Hildesheim/New York 1975, 818). Vgl. zu dieser Stelle noch Kap. 5.2.2. 


p Vgl. dagegen die annähernd zeitgenössische pagane Auffassung von der 


stufenförmigen Entwicklung des menschlichen Embryos, etwa bei Porphyrios und Galen 
(s.o.). 
ae An anderer Stelle (Clem. Al., Str. 6,135,2) spricht Clemens unter Bezug auf 
Aristoteles (vgl. Aristot., frg. 282Rose) davon, daß der Embryo erst nach 182,5 Tagen 
ausgebildet sei, was aber nicht als Qualifizierung dieser Aussagen zu verstehen ist—der 


Schwangerschaftsabbruch ist dabei sicher nicht im Blick. 


o Vielleicht ist so auch die Steigerung in der Ausstattung und der Zahl von 


Kindergräbern besser zu verstehen, die sich an den christlichen Grabstätten seit dem 3. Jh. 
nachweisen läßt. Vgl. dazu Volp, Tod und Ritual, 54£180.193.199f. 
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stolz, die „eine Last der Erde“ sind. Und um eine sittsame Witwe 
kiimmern sie sich nicht, die doch viel mehr wert ist als ein 
Malteserhiindchen; und einen rechtschaffenen Greis schauen sie nicht 
an, der doch, wie ich meine, mehr Beachtung verdiente als eine mit 
Geld erkaufte Mißgeburt; und ein Waisenkind lassen sie nicht einmal 
nahe an sich herankommen, während sie sich Papageien und die 
Regenpfeifer halten; ja sie setzen die im Haus geborenen Kinder aus, 
aber die jungen Vögel nehmen sie auf. ^? 


Der direkte Vergleich zwischen Kindern und jungen Vögeln hat 
zweifellos die dem Leser geläufigen Unterscheidungen zwischen 
Mensch und Tier im Blick. Bei Clemens ist es, wie zu sehen war, vor 
allem die Vernunft, die auch die menschlichen Kinder den Tieren 
überlegen machen sollte. Auch an anderer Stelle findet Clemens scharfe 
Worte, mit denen er die Kindesaussetzung verurteilt und, ähnlich wie 
Philon, mit Mord gleichsetzt.'*** 

Angesichts der hohen Bedeutung, die eine klare, kontrollierte 
und deshalb leidenschaftslose Lebensführung für Clemens hat, hat seine 
Kritik an der verbreiteten Abtreibung und der Kindesaussetzung noch 
einen weiteren Grund: Eine von unkontrollierten Leidenschaften 
bestimmte und nicht auf die Zeugung von Nachwuchs ausgerichtete 
Sexualpraxis steht der wahren Gnosis diametral entgegen.'”” Die Tat- 
sache, daß diese Praxis zu ungewollten Schwangerschaften führt, ist nur 
eine logische Folge dieser den Verstand eintrübenden Lebensweise. Dies 
erklärt auch, weshalb Fragen der Sexualität bei Clemens breiten Raum 
einnehmen: Unreflektiertes Verhalten hier kann seiner Meinung nach zu 
einem wirklichen Hindernis auf dem Weg zu Gott werden. ^^? 


1937 "AM ої ye àoterótepor tovtwv Ópveig 'Ivõikoùs xoi tadvac Мїёїко®с 


EKTPEHOVOLV kai соуауокћіуоутол toic фоёо1с TALLOVOAL, OLKLVVOLG TEPAOL YOVOLEVAL 
Kol тоу рёу OEpoitnv åkovovoor үєАФ@оту, avtoi è TOALTIT|TOVS ©vovpevar 
Oepoitag ovK ёл' àvõpáorv Öuo&byorg, GAA' EN! ёкє1уо1с aùyoðorv, à ën буӨбос ёсті 
ys Kol xünpav LEV торор@от софроуодсау MEALTALOV тоАЛФ® ÖLAGEPOLOAV kuvtótov, 
кої лресВотпу xopapAénovot ёіколоу, £ünpenéotepov, otpor, тёротос åpyvpovýtov: 
norðiov бё ovdé лрооївутол Орфоубу ai тос \лттокоос кої TOS xopoópioUg 
EKTPEHOVOOL, GAAG tà LEV OLKOL KVLOKÖUEVA EKTLOEGOL naria, TOUS дё тфу оруіӨоу 
dnorauBavover veottovs. Clem. AL, Paed. 3,4,30 (GCS 12, 253,20-30; Übers. Otto 
Stählin, BKV? 2.R. 8, 162f). 


pas Clem. Al., Str. 2,18. 


1332 Vielleicht sind in diesem Sinne auch die Warnungen des Johannes Chrysostomos 


vor der Inanspruchnahme von Prostitutierten zu sehen, die von ihren Freiern zu 
Mörderinnen (durch Schwangerschaftsabbrüche) gemacht werden. Chrys., Hom. in Rom. 
24,4 (CPG 4427). S.u. 


us Vgl. Brown, Keuschheit der Engel, 137-155; Walter Vólker, Der wahre Gnostiker 
nach Clemens Alexandrinus, TU 57, Berlin 1952, 183-219. 
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Laktanz 


Nach den lateinisch schreibenden Autoren Tertullian und Minucius Felix 
(s.o.) attackiert auch Laktanz die Kindesaussetzung in scharfen Worten: 


Also soll niemand glauben, jenes zuzugestehen, nämlich daß es erlaubt 
sei, ein Neugeborenes zu ersticken, was eine allergrößte Gottlosigkeit 
ist. Denn Gott haucht die Seelen ein zum Leben, nicht zum Tod. 
Indessen verwehren die Menschen noch unerfahrenen und einfachen 
Seelen das Licht, daß sie nicht selbst gegeben haben, so daß es kein 
Verbrechen gibt, mit dem sie sich nicht die Hände verunreinigen. Kann 
irgendjemand wirklich erwarten, daß sie das Blut anderer verschonen 
sollen, wenn sie das eigene nicht verschonen? Diese sind ohne jede 
Frage verdorben und ungerecht. Was ist aber mit denen, die eine 
falsche Anhänglichkeit dazu bringt, ihre Kinder auszusetzen? Können 
sie als Unschuldige gelten, die ihre Nachkommenschaft den Hunden 
zur Beute überlassen und, was sie selbst betrifft, sie auf grausamere 
Weise umbringen, als wenn sie sie erdrosselt hätten? ... Deshalb ist es 
genauso schändlich, Kinder auszusetzen, wie sie zu töten ..., so daß es 
besser ist, sich vom Verkehr mit einer Frau fernzuhalten, als mit durch 
Frevel befleckten Händen das Werk Gottes zu schänden ^! 


In diesem Zusammenhang weist Laktanz noch auf das übliche Schicksal 
ausgesetzter Kinder hin. Sie würden in die Sklaverei verkauft und 
endeten als Prostitutierte. Selbst wenn es anders Кате, so bliebe doch 
die spátere Gefahr des Inzestes, wie das Beispiel des Oedipus zeige. 
Ahnlich wie Philon und Clemens von Alexandrien setzt Laktanz die 
Kindesaussetzung ansonsten mit der Kindstótung gleich. Der Text ergibt 
nur dann einen Sinn, wenn man die Kindesaussetzung als eine weit ver- 
breitete Praxis voraussetzen kann, die gleichwohl in der Zeit des Laktanz 
vielleicht auch unter seinen paganen Lesern zu einem gewissen Un- 
behagen geführt hat. Am Ende des Zitats suggeriert er, daf es einen Zu- 
sammenhang zwischen einer lockeren Sexualmoral und der Praxis der 
Kindesaussetzung gibt. Dennoch ist die zentrale Begründung seiner 
scharfen Verurteilung nicht mehr eine ursáchlich verfehlte Geschlecht- 
lichkeit des Menschen, sondern gerade Gottes Urheberschaft für das Le- 
ben des Kindes. Eine Kindesaussetzung ist deshalb auch eine Verletzung 
der Ehre Gottes, der für die letztlich von ihm selbst geschaffenen Men- 


p Ergo ne illud quidem concedi aliquis existimet, ut recens natos liceat oblidere, 


quae uel maxima est impietas; ad uitam enim Deus inspirat animas, non ad mortem. 
Uerum homines, ne quod sit facinus, quo manus suas non polluant, rudibus adhuc et 
simplicibus animis abnegant lucem non a se datam. Expectet uero aliquis ut alieno 
sanguini parcant, qui non parcunt suo: sed hi sine ulla controuersia scelerati et injusti. 
Quid illi, quos falsa pietas cogit exponere? possunt innocentes existimari, qui uiscera sua 
in praedam canibus objiciunt, et quantum in ipsis est, crudelius necant, quam si 
strangulassent? ... Tam igitur nefarium est exponere, quam necare ...satius est ut se ab 
uxoris congressione contineat, quam sceleratis manibus Dei opera corrumpat. Lact., Inst. 
6,20,17-25 (CSEL 19/1,558,20-559,21). 
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schen sorgen wird II! Insofern ,,entweiht die Kindesaussetzung mit 


„durch Frevel befleckten Händen“ (sceleratis manibus) gewissermaßen 
das heilige und reine Werk Gottes. 


Augustinus 


Auch Augustinus lag offenbar eine von der Septuaginta abhängige 
Version von Ex 21,22f (mit der Unterscheidung formatus/non formatus) 
vor. Er gibt in diesem Zusammenhang eine Diskussion wieder, die sich 
an diesem Text offenbar immer wieder entzündete: 


Wenn (die Schrift) nicht gewollt hätte, daß die nicht ausgebildete 
Leibesfrucht einen Menschenmord bedinge, so hätte sie offenkundig 
nicht als Mensch betrachtet, was in dieser Form im Mutterleib getragen 
wird. Hier pflegt die Frage über die Seele erörtert zu werden, ^ ob 
das, was nicht ausgestaltet ist, auch als nicht beseelt verstanden werden 
kónne und deshalb kein Menschenmord vorliege, weil nicht entseelt 
(nicht getótet) genannt werden kónne, was bisher keine Seele hatte. 
(Die Schrift) fährt nämlich fort und sagt: „Wenn (der Embryo) aber 
ausgestaltet war, dann wird er Seele für Seele geben.“ Was soll dies 
hier aber anderes bedeuten als „er selbst soll sterben“? 14 


Es kann nicht überraschen, daß in seiner Auslegung das grundsätzliche 
anthropologische Problem, ob es sich bei dem Embryo um ein mit der 
vollen menschlichen Würde ausgestattetes Geschöpf handelte, eine Rolle 
spielt. Augustin zeigt im folgenden ein gewisses Unbehagen gegenüber 
diesem Bibeltext, auch wenn er sich auf Grund der Textvorgabe der 
tertullianeischen Position annähert, nach der erst ein völlig ausgebildeter 
Embryo Anteil an der vollen Menschenwürde hat und seine Tötung als 
Mord zu behandeln sei. Im vermutlich kurz darauf entstandenen 
Enchiridion setzt er sich mit der Frage der leiblichen Auferstehung von 
Frühgeburten und abgetriebenen Embryonen auseinander. Dort kommt 
er zu dem Schluß, daß selbst eine Leibesfrucht, die non formatus ist, 
auferstehen wird, weil in der eschatologischen Vollendung auch die 
Ausformung des Embryos möglich sein müsse. Zu einer abschließenden 


ud Lact., Inst. 6,20,24 (nicht zit.). Vgl. Mt 6,25-34. 


"ZS Vielleicht bezieht sich Augustin hier auf еше in einem Briefwechsel zwischen 


Basilios von Cäsarea und Amphilochius von Ikonium wiedergegebene Diskussion, die 
etwa eine Generation früher stattgefunden hatte (Bas. Caes., Ep. 118, Can. 2 und 8). 
Basilios mochte sich daran jedoch nicht beteiligen, weil es sich für ihn bei einem Schwan- 


gerschaftsabbruch in jedem Fall um einen „Mord“ handelte. 


1344 А d WAN Я 
Quod uero поп formatum puerperium noluit аа homicidium pertinere, profecto 


nec hominem deputauit quod tale in utero geritur. Hic de anima quaestio solet agitari, 
utrum quod formatum non est, ne animatum quidem possit intelligi, et ideo non sit 
homicidium, quia nec examinatum dici potest, si adhuc animam non habebat. Sequitur 
enim et dicit, Si autem formatum fuerit, dabit animam pro anima. Ubi quid aliud 
intelligitur, nisi, et ipse morietur? Aug., Hept. Ex 80 (CChr.SL 33,111,1421-1428). 
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Haltung gelangt er jedoch nicht, sondern er fragt stattdessen, ob tiber- 
haupt von Menschen zu entscheiden sei, wann ein Embryo ein Mensch 
ist und beispielsweise im Fall eines Schwangerschaftsabbruchs 
aufersteht, und ob und bis wann eventuell noch nicht. ^? 


Weitere christliche Stimmen 


Diese Ablehnung zieht sich wie ein roter Faden durch die materiale 
christliche Ethik der Antike. Gerade im Westen läßt sich dabei ein 
Gegensatz zwischen den theoretischen Stellungnahmen der christlichen 
Autoritäten und der allgemein verbreiteten Praxis des römischen 
Alltagslebens beobachten. 

In seiner Polemik gegen den rómischen Bischof Calixtus pran- 
gert etwa Hippolyt (vor 170-235) jene Christinnen an, die zu Mitteln der 
Empfängnisverhütung und Abtreibung griffen, um die Geburt von Kin- 
dern zu verhindern, die von Mánnern niederen Standes gezeugt worden 
waren. Calixtus, der diese Praxis angeblich dadurch billigte, daß er 
solche Verbindungen zwischen Partnern ungleicher Herkunft sank- 
tionierte, wird von Hippolyt als ein ,,Lehrer von Mord und Ehebruch in 
einem“ bezeichnet.""* Auch Cyprian etwa versteht den Embryo als 
Menschenleben und bezeichnet einen durch einen Fußtritt ausgelósten 
Schwangerschaftsabbruch als Mord." Ambrosius klagt die bei armen 
wie wohlhabenden Römern gängige Praxis folgendermaßen an: 


Ärmere verstoßen ihre Kleinen, setzen sie aus und verleugnen 
Findelkinder. Selbst Reiche töten, damit ihr Vermögen sich nicht auf 
zu viele verteile, die eigene Leibesfrucht im Schoße, führen durch 
fruchtabtreibende Säfte schon im Mutterschoß den Tod der eigenen 
leiblichen Kinder herbei.'*** 


1349 1351 


und 
1353 


1350 А 
Johannes Chrysostomos ~~, Ambrosius 
stimmen dieser Beurteilung im wesentlichen zu. 


Basilios von Cäsarea, 


Hieronymus"? 


1345 


Aug., Ench. 23 (insbes. 23,86). Vgl. z. St. Fulbert Cayré, Une rétractation de saint 
Augustin. Les enfants morts sans baptême: AThA 12 (713) (1952) 131-143. 


1218 Hipp., Ref 9,12,25. Ур]. zu dieser Stelle noch Jan Hendrik Waszink, Art. 
Empfängnis. В. Christlich: RAC 4 (1959) 1254. 

1217 Cyp., Ер. 52,2f. 

2 Pauperiores abjiciunt paruulos, et exponunt, et deprehensos abnegant. Ipsi 
quoque diuites, ne per plures suum patrimonium diuidatur, in utero proprios necant fetus, 
et parricidalibus succis in ipso genitali aluo pignora sui uentris exstinguunt. Ambr., Hex. 
5,58 (CSEL 32/1, 184,17-21; Übers. nach Johannes E. Niederhuber, ВКУ? 17,212). 


ae Bas. Caes., Ep. 118, Can. 2 und 8. Basilios ist die o.g. Unterscheidung zwischen 


voll und nicht voll ausgebildetem Embryo bekannt, er halt dies jedoch fir eine 
Spitzfindigkeit, die an der Tatsache des „Mordes“ nichts ändert (s.o.). 


ee Chrys., Hom. in. Rom. 24,4 (CPG 4427). 
er Ambr., Hex. 5,58. 
1232 Hier., Ep. 22,13. 


294 FUNFTES KAPITEL 


Auch zahlreiche altkirchliche Synoden tibernehmen die Verurteilung der 
Abtreibung als Mord.'*** 


Die Gesetzgebung Konstantins und seiner Nachfolger 


Der erste christliche Kaiser Konstantin änderte 331 die Gesetzgebung 
dahingehend, daß derjenige, der ein ausgesetztes Kind mit Zustimmung 
der leiblichen Eltern aufzog, über dessen rechtlichen Status (als Sklave) 
frei entscheiden konnte; gleichzeitig verbot er die Kastration zum Eu- 
nuchen. Beide Maßnahmen kamen der faktischen Situation der ausge- 
setzten Kinder vermutlich entgegen, weil sie die Chancen verbesserten, 
von Adoptiveltern in Obhut genommen zu werden. ^? 

Spätestens unter dem christlichen Kaiser Valentinian (374) 
wurde die Kindesaussetzung zu einem Kapitalverbrechen. ^ Seit dem 
Jahr 529 erhielten die im rómischen Rechtsbereich ausgesetzten Kinder 
außerdem grundsätzlich den Status eines Freigeborenen. Gesetzliche 
Regelungen zum Schwangerschaftsabbruch kennt jedoch auch die 
Gesetzgebung christlicher Kaiser nicht. Auch ist der Einfluß der christ- 
lichen Denker auf die genannten Gesetze nur schwer nachzuweisen. 
Auch in der Sklavengesetzgebung etwa wurden in der Spátantike ,,Hu- 
manisierungstendenzen* beobachtet, bei denen kein christlicher Einfluß 
vorauszusetzen ist." 
gegen die Kindesaussetzung, den Schwangerschaftsabbruch und die 
Kindstótung stehen also wohl zumindest in einem Zusammenhang mit 
ethischen Tendenzen, die auch von der paganen Ethik zu dieser Zeit häu- 
figer vertreten wurde, was, wie zu sehen war, auf der Grundlage der dis- 
kutierten Texte durchaus naheliegt. 


Die sehr eindeutigen zitierten Stellungnahmen 


1353 


40. 


1354 


Vgl. außerdem—ähnlich der o.g. Darstellung in der Petrusapokalypse—Vis. Pauli 


Vgl. Can. 63 und 68 der Synode von Elvira, Can. 21 der Synode von Ancyra, 
Can. 2 der Synode von Lerida und Can. 91 der Trullanischen Synode. 


1355 


Vgl. dazu die Belege bei Boswell, Kindness of Strangers, 71-73. 
B Cod. Theod. 9,14,1; vgl. Cod. Tust. 8,51,2 und Cod. Just 9,16,7. 


xi Vgl. in diesem Sinne etwa Charles und Luce Piétri, Das Entstehen der einen 


Christenheit (250-430), Die Geschichte des Christentums. Religion, Politik, Kultur 2, hg. 
von Norbert Brox, Freiburg 1996, 227-231. Vgl. dazu die im Kap. 1 genannte Lit. zur 
Sklaverei. Der ältere Forschungsstand in dieser lange Zeit kontrovers diskutierten Frage 
findet sich etwa bei Hans Langenfeld, Christianisierungspolitik und Sklavengesetzgebung 
der römischen Kaiser von Konstantin bis Theodosius II., Ant. 1/26, Bonn 1977. 
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Zusammenfassung 


1. Schwangerschaftsabbruch und Kindesaussetzung wurden in der 
graeco-römischen Gesellschaft, insbesondere in der hier zur Debatte 
stehenden Zeit bis etwa 200 n.Chr., als Formen der Geburtenkontrolle 
akzeptiert. Ablehnende Stimmen wie die des Musonius Rufus bleiben 
zunächst eher die Ausnahme. Auch die alttestamentliche und rabbinische 
Literatur äußert sich zumindest nicht ausdrücklich gegen Schwanger- 
schaftsabbruch und Kindesaussetzung, obwohl sich in Teilen der rab- 
binischen Schriften später eine deutliche Position gegen einen Ge- 
schlechtsverkehr finden läßt, der nicht der Zeugung von erwünschtem 
Nachwuchs dient. 

2. Im 1. Jahrhundert n.Chr. spricht sich Philon von Alexandrien gegen 
die Kindesaussetzung aus; die nur etwas jüngere apokalyptische Litera- 
tur und die Didache verurteilen den Schwangerschaftsabbruch aufs 
Schärfste. Während sich Philons Position aus seiner Sexualethik erklären 
läßt, ist der Ursprung für die scharfe Haltung der ebenfalls noch jüdisch 
geprägten anderen Texte nicht wirklich zu klären. Mit ihnen beginnt 
jedenfalls die lange Geschichte der christlichen Ablehnung von 
Schwangerschaftsabbrüchen. 

3. Bei all dem sind zwei Argumentationsebenen zu unterscheiden: Ein 
Teil der christlichen Autoren (Justin, Tertullian, Minucius Felix, 
Hippolyt, Clemens Alexandrinus, Chrysostomos) verurteilte Schwan- 
gerschaftsabbruch und Kindesaussetzung, weil sie als Folge einer 
verfehlten Sexualethik galten. Insbesondere bei Clemens von 
Alexandrien, der vielleicht Musonius Rufus’ und sicher Philons Position 
kannte, ist dieser Gedanke eine notwendige Konsequenz aus seiner 
Zielbestimmung des Menschseins: Die Zeugung unerwünschten 
Nachwuchses ist schlicht das äußere Zeichen des Sieges der Leiden- 
schaften über den Logos und damit Zeichen der Gottferne der 
Menschen. 

4. Nachdem bereits die Didache den Embryo als nAdoua Өғо? 
bezeichnet hatte, verfährt eine zweite Art der Argumentation noch 
dezidierter „anthropologisch“: Der Embryo wird bei Athenagoras, 
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Tertullian und Augustinus (Embryo als forma completa), Minucius 
Felix, Clemens Alexandrinus, Laktanz, Cyprian, Ambrosius und Johan- 
nes Chrysostomos als Mensch aufgefaßt (auch wenn ihm die „Seele“ 
gegebenenfalls noch fehlt), und deshalb wird der Schwangerschafts- 
abbruch als Mord verurteilt. All diesen Autoren gemein ist die Uber- 
zeugung von der Urheberschaft Gottes am Leben des Menschen, 
weshalb die schöpfungstheologisch begründete Würde des Menschen 
auch dem Embryo zukommt. Gerade weil diese Auffassung in starkem 
Gegensatz zur gesellschaftlichen Realität steht, läßt sich die ganz 
durchgängige Verurteilung von Schwangerschaftsabbruch und Kindes- 
aussetzung kaum anders als direkte ethische Konkretion der im Kapitel 4 
dargestellten Auffassung der Kirchenväter von der Würde des Menschen 


verstehen. 
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5.2 DIE EINSTELLUNG ZU MENSCHEN MIT BEHINDERUNGEN 


Sehr viel schwieriger ist die Einstellung der antiken christlichen Denker 
und der Christen tiberhaupt zu Menschen mit Behinderungen zu erheben. 
Erkenntnisse in dieser Frage wären ausgesprochen aufschlußreich, weil 
sich aus den in Kap. 4 beschriebenen anthropologischen Entwürfen 
zahlreiche Fragen im Zusammenhang mit Menschen mit Behinderungen 
ergeben— vor allem die, ob die sich bis zu Augustin herausbildende Vor- 
stellung von der besonderen Würde des Menschen tragfähig bleibt, wenn 
sie nicht nur körperlich und geistig unversehrte oder idealgestaltete 
Menschen im Blick hat. Ein kurzer Blick auf die Liste der menschlichen 
Kennzeichen, die in der christlichen Literatur als Zeichen für die 
Sonderstellung des Menschen auftauchen, macht das Problem deutlich 
(status rectus, Vernunft—ratio—Aóyoc, Hand, Gotteserkenntnis etc.). 
Ahnlich wie in der Frage der Abtreibung und der Kindesaussetzung geht 
es dabei aber auch um konkrete ethische Implikationen der Anthropo- 
logie, wie sie uns bei der gängigen Aussetzung von Kindern mit Behin- 
derungen ja bereits begegnet sind. Leider ist dies ein für den Bereich der 
Alten Kirche noch fast völlig unbearbeitetes Gebiet, und auch die nicht- 
christlichen Quellen sind bisher nicht genügend erschlossen.'*** Dabei 
mußte die sich entwickelnde christliche Anthropologie zumindest 
theoretische Konsequenzen für den Umgang mit Menschen mit Be- 
hinderungen haben, denn auch das wird durch die Frage der Kindesaus- 
setzung deutlich. Dazu gesellt sich ein erhebliches methodisches 
Problem: In der Frage menschlicher Behinderungen stößt man schnell 
auf fundamentale Perzeptionsunterschiede zwischen den heutigen und 
den antiken Gesellschaften, wie bereits jeder Versuch zeigt, „Behin- 
derung“ sinnvoll zu definieren. Bis heute gibt es keinen wirklichen 
Konsens für eine solche universale Bestimmung, weil sie eine Norm von 
„Nichtbehinderung“ voraussetzt, die extrem zeit- und umweltabhängig 


156 S. aber Robert Garland, The Eye of the Beholder. Deformity and Disability in 
the Graeco-Roman World, London 1995, der allerdings bis auf einen kurzen Hinweis 
auf Augustinus keine christlichen Quellen beriicksichtigt. Ganz ohne Bezug auf das 
Christentum bleibt Herbert Grassl, Behinderte in der Antike. Bemerkungen zur sozialen 
Stellung und Integration: Hans Kloft, Sozialmassnahmen und Fürsorge. Zur Eigenart 
antiker Sozialpolitik, GrB.Suppl. 3, Graz 1988, 35-44; für erzählende nichtchristliche 
Quellen der Antike s. außerdem Hans-Jörg Uther, Behinderte in populären Erzählungen. 
Studien zur historischen und vergleichenden Erzählforschung, Fabula Supplement-Serie 
B 5, Berlin/New York 1981. Für das Neue Testament, leider ebenfalls ohne altkirchliche 
Quellen, vgl. jüngst Josef Neumann, Behinderung: NTAK 2 (2005) 70-72; ders., 
Besessenheit: ebd., 73-76. Bendemann/Neumann, Krankheit und Gesundheit, ebd., 66-70 
(jeweils mit aktueller Lit.); John Pilch, Healing in the New Testament. Insights from Me- 
dical and Mediterranean Anthropology, Minneapolis 2000; Hector Avalos, Health Care 
and the Rise of Christianity, Peabody 1999. 
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ist.'°°? Dies ist besonders offensichtlich, wenn es um körperliche „Miß- 


bildungen“ geht, wie die Ethnologie des letzten Jahrhunderts gezeigt hat: 
Was in einigen Gesellschaften als normal gilt, kann in anderen als Miß- 
bildung oder Unterentwicklung interpretiert werden. ^9? 

Während außerdem für nahezu alle heutigen Definitionen die 
Ursache der Behinderung unerheblich ist und ihre Art im Vordergrund 
steht (vor allem die Unterscheidung zwischen kórperlichen und geistigen 
Behinderungen), "^ war es in der Antike häufig für das weitere Schick- 
sal der Betroffenen ganz entscheidend, ob es sich bei der Behinderung 
etwa um eine Deformation von Geburt an oder um eine im Krieg oder 
Arbeitsleben erlittene Versehrtheit handelt, oder ob gar wie im Fall der 
Epilepsie eine „dämonische Ursache“ hinter der Krankheit oder der Be- 
hinderung vermutet wurde." ? Dazu kommt eine weitere Schwierigkeit: 
Die meisten modernen Begriffsbestimmungen definieren Behinderung 
als eine Normabweichung. Das heifit, in der Regel ist Behinderung durch 
das definiert, was „normal“ ist. "9 Dies war in der Antike etwas anderes 
als heute. Der Stand der antiken Medizin und vor allem des antiken 
Gesundheitswesens sorgte dafür, daß relativ einfache Krankheiten oder 
Unfälle zum Verlust von Fähigkeiten wie Gehen, Sehen, Hören, Lernen 
oder Arbeiten führten. Der Americans with Disability Act von 1990 ver- 


1359 


Dies ist der Grund dafür, daß Robert Garland seine erwähnte Studie „The Eye of 
the Beholder“ betitelt, was soviel heißt wie „vom Standpunkt des Betrachters aus zu 


sehen...*. 


1360 ` " ERES 5 à 
Ein berühmtes Beispiel ist das „Hummerscheren-Syndrom“, an dem die meisten 


Mitglieder eines afrikanischen Stammes leiden (statt der Fußzehen besitzen diese 
Eingeborenen zwei große Klauen an jedem Fuß), weshalb die Minderheit der 
Stammesmitglieder mit fünf Zehen an jedem Fuß als unterentwickelt und gesellschaftlich 
minderwertig angesehen werden. Quelle bei Garland, Eye ofthe Beholder, Taf. 64. 


ne Erheblich ist in Deutschland die Ursache der Behinderung lediglich für 
gesetzliche — Leistungsansprüche (Renten, Kranken- oder Unfallversicherung, 


Kriegsopferversorgung oder Eingliederungshilfe). 


1362 H En e 
Im Neuen Testament werden auch anderen Behinderungen „dämonische“ 


Ursachen unterstellt, teils mit, teils ohne Verbindung zur Epilepsie, so der Behinderung der 
verkriimmten Frau (Lk 13,11) und der Stummheit des Jungen in Mk 9,17.25. Stummheit 
wird auch nach Mt 9,32 und Lk 11,14 von Dämonen verursacht, nach Mt 12,22 auch 
Blindheit. Welch große Bandbreite philosophisch-kosmologischer und gesellschaftlicher 
Fragen durch die Akzeptanz oder Nichtakzeptanz dämonischer Ursachen von 
Behinderungen (und ihrer Heilung durch Exorzismen) betroffen ist, demonstrierte 
exemplarisch etwa jüngst Santiago Guijarro, Die politische Wirkung der Exorzismen Jesu. 
Gesellschaftliche Reaktionen und Verteidigungsstrategien in der Beelzebul-Kontroverse: 
Wolfgang Stegemann/Bruce J. Malina/Gerd Theißen (Hg.), Jesus in neuen Kontexten, 
Stuttgart 2002, 64-74. 


nx Die in Deutschland am häufigsten zit. Def. von Behinderung findet sich § 21 SGB 
IX: „Menschen sind behindert, wenn ihre körperliche Funktion, geistige Fähigkeit oder 
seelische Gesundheit mit hoher Wahrscheinlichkeit lánger als sechs Monate von dem für 
das Lebensalter typischen Zustand abweichen und daher ihre Teilhabe am Leben in der 
Gesellschaft beeinträchtigt ist.“ Auch in der Definition der Weltgesundheitsorganisation ist 
Behinderung als Normabweichung definiert. 
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suchte die Definition als Normabweichung ausdriicklich zu vermeiden. 
Er definiert Behinderung deshalb als 


a physical or mental impairment that substantially limits one or more 
of the major life activities ...: performing manual tasks, walking, 
seeing, hearing, speaking, breathing, learning and working. ^9 


Auch diese Definition ist deshalb fiir die Antike nicht wirklich 
weiterführend, weil „major life activities“ damals ab einem gewissen 
Lebensalter eben nicht mehr selbstverständlich waren. Mit anderen 
Worten: Wenn man „Behinderung“ als Normabweichung definiert— was 
sinnvoll ist, denn nur dann wird es ethisch, kulturell und anthropologisch 
relevant—dann fällt eine erhebliche Einschränkung der „major life acti- 
vities“ in der Antike in der Regel nicht unter diese Definition. Jemand, 
der infolge von Krankheit, Unfall oder Kriegseinsatz schlecht sehen, 
hören, gehen kann, wich kaum vom antiken „Normalfall“ ab. Aber 
angeborene Behinderungen, das heißt fehlende Fähigkeiten im Hinblick 
auf die hauptsächlichen Lebensaktivitäten, stellten Ausnahmen dar, wo- 
mit sich in diesen Fällen die ethische Frage nach dem Umgang mit an- 
geborenen „Mißbildungen“ stellt. Ich schlage deshalb vor, zwischen vier 
Gruppen von Behinderungen beziehungsweise Krankheiten zu unter- 
scheiden, die auf ähnliche Weise vom antiken Menschen wahr- 
genommen und eingeschätzt wurden: 

l.in der Antike überaus weit verbreitete, ganz offensichtlich „selbst 
erworbene“ körperliche Behinderungen, also körperliche „Мег- 
sehrtheiten“ wie etwa der Verlust von Extremitäten, Querschnittsläh- 
mung nach einem Unfall, im Krieg erlittene Erblindungen etc. Zu dieser 
Gruppe will ich auch angeborene, aber etwa bei der Geburt nicht immer 
sofort erkennbare Behinderungen zählen (vor allem Blindheit und 
Taubheit); 

2. die für unsere Frage hauptsächlich relevanten angeborenen und nach 
außen hin unmittelbar auffälligen körperlichen Behinderungen („Miß- 
bildungen“); 


пе "Рег volle Titel lautet Americans with Disability Act to Establish a Clear and 


Comprehensive Prohibition of Discrimination on the Basis of Disability. Zit. nach 
http://www.usdoj.gov/crt/ada/ pubs/ada.txt (24.5.2004). 


1265 Dies ist auch paläopathologisch gut belegt, zumal etliche antike Gräberfelder 


inzwischen daraufhin untersucht worden sind. Vgl. etwa Mirko D. Grmek, Diseases in the 
Ancient Greek World, Baltimore 1989/Nachdr. 1995, 59. Auch Neumann, Behinderung, 
70, versucht mit seiner Definition als „eingeschränkte[m] Gebrauch von Körperteilen und 
(Sinnes-)Organen, deren Gestalt durch Krankheit, Unfall oder ohne primär erkennbare 
Ursache seit Geburt verändert ist“, die Normabweichung nicht in den Vordergrund zu 
stellen, räumt aber sofort ein, daß „der Begriff... den Aspekt der Funktion, deren 
morphologische Entsprechung (gemessen am meist unreflektierten Bild vom ‚normalen‘ 
Körper) die ‚Mißbildung‘ ist“, betont. 
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3. Epilepsie und außerdem solche permanenten Krankheiten und 
Behinderungen, die wie die Epilepsie überwiegend auf dämonische Ur- 
sachen zurückgeführt wurden; 

4. geistige Behinderungen (Verhaltensstörungen, Lernstörungen, extrem 
niedrige Intelligenz etc.). Über diese Art von Behinderungen finden sich 
in den Quellen leider keine Aussagen, die über das zu den anderen Arten 
von Behinderungen Gesagte hinausgehen, weshalb sie in den ersten drei 
Abschnitten mitzubehandeln sind (79 


5.2.1 Erworbene Behinderungen 

Körperlich unversehrt auf die Welt gekommene Römer und Griechen 
hatten ein hohes Risiko, im Laufe ihres Lebens wichtige Кӧгрег- 
funktionen einzubüßen, sei es infolge von Kriegsverletzungen, infolge 
von Arbeitsunfällen oder von Krankheiten. Nur wohlhabendere Zeit- 
genossen hatten Zugang zu ärztlicher Versorgung, weshalb bereits ein- 
fache Verletzungen permanente Versehrtheit zur Folge haben konn- 
ten.?*" So bemerkt Cornelius Celsus, daß bereits eine einfache Ober- 
schenkelfraktur in der Regel zu lebenslanger Behinderung führte. (77? 
Altere Mitglieder der Gesellschaft hatten—bei relativ geringer Lebens- 
erwartung—in aller Regel mit körperlichen Beeintráchtigungen zurecht- 
zukommen, die heute als „Schwerbehinderung‘“ definiert würden: stark 
abnehmendes Sehvermógen/Blindheit, Taubheit und fortschreitende 
Invalidität. Die Folgen solcher erworbener Behinderung waren außeror- 
dentlich stark von der sozialen Position der Betroffenen abhängig. Wer 
sich Sklaven leisten konnte, hatte móglicherweise eine Versorgung, die 
mit modernen Pflegeleistungen hatte konkurrieren kónnen. Wer von der 
eigenen Arbeitsleistung abhángig war, wurde, da es abgesehen von der 
eigenen Verwandtschaft kein „soziales Netz“ für diese Fälle gab, sehr 
schnell an den Rand der Gesellschaft gedrängt. Platon forderte deshalb 


1366 


Vgl. zum Problem Owsei Temkin, The Falling Sickness. A History of Epilepsy 
from the Greeks to the Beginnings of Modern Neurology, 2. Aufl. Baltimore/London 1994, 
3-81. 


1301 Vgl. jedoch zur staatlichen Fürsorge für verdiente Kriegsinvaliden Grassl, 


Behinderte. 


163 Cornelius Celsus, De medicina 8,10,5. Aulus Cornelius Celsus schreibt zur Zeit 


des Kaisers Tiberius (14-37 n.Chr.) über die Medizin (dies ist der einzige erhaltene Teil 
eines großen enzyklopädischen Werkes). Er steht in der Tradition der sogenannten 
alexandrinischen Schule in der Medizin (s.u.). Vgl. dazu Johannes Ilberg, A. Cornelius 
Celsus und die Medizin in Rom: NJKA 19 (1907) 377-412 (= Hellmut Flashar [Hg.], 
Antike Medizin, WdF 221, Darmstadt 1971, 308-360); z.St. noch Garland, Eye of the 
Beholder, 21. Zum Thema der Behinderung im paganen Griechenland vgl. außerdem 
Nicholas Vlahogiannis, Disabling Bodies: Dominic Montserrat (Hg.), Changing Bodies, 
Changing Meanings. Studies on the Human Body in Antiquity, London/New York 1998, 
13-36. 
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sogar ausdrücklich, daß es in einem idealen Staat kein Mitleid mehr mit 
jenen geben solle, die nicht rasch wieder von selbst gesundeten. ^9? 

Andererseits hatte die griechische Heilkunde ein hoch- 
differenziertes Ärztewesen hervorgebracht, das zahlreiche chirurgische 
Versehrungen erfolgreich behandeln konnte. Es gab weltweit anerkannte 
Ärzteschulen, die bekanntesten auf Kos und in Alexandria, die über 
nahezu 1000 Jahre hinweg ein effektives System der Ausbildung 
betrieben. Das Sezieren von Leichen wurde durch die vorherrschende 
dualistische Anthropologie vielleicht erleichtert, aber offenbar nur in 
Alexandria kontinuierlich und erfolgreich geübt." In Rom gab es lange 
Zeit Widerstand gegen die griechische Heilkunde, berühmt ist die 
Polemik des Cato dagegen TTT Das griechische Gesundheitswesen setzte 
sich dennoch spätestens in der Kaiserzeit auch im Westen durch. ^? 

Abgesehen von dieser aus Quellen gut zu erhebenden 
faktischen Situation gibt es jedoch keine tiefergehende ethische 
Reflexion über den Umgang mit erworbenen Behinderungen in der 
erhaltenen Literatur. Die antiken Quellen berichten etwa nicht davon, 
daß es als eine besondere ethische Verpflichtung gegolten hätte, sich für 
diese Menschen einzusetzen, oder daß man mit ihnen grundsätzlich be- 
sonders grausam oder unmenschlich verfahren wäre. 

Dazu kommt, daß die Zeit, die hier im Blick ist (2. bis frühes 
5. Jahrhundert), keineswegs als eine Blütezeit der antiken Medizin zu 
bezeichnen ist. Der letzte berühmte und allgemein in Ehren gehaltene 
Arzt des Altertums war Galen (129-199 n.Chr.), und erst mit Oribasius 
gab es in der zweiten Hälfte des 4. Jahrhunderts wieder einen medi- 
zinischen Schriftsteller einiger Prominenz. Deshalb hat man diese Zeit 
auch zu „den dunkelsten Epochen“ der Medizin gezählt!” und einen 
Zusammenhang zwischen einer zunehmenden Geringschätzung der als 
positivistisch eingeschätzten ärztlichen Wissenschaft und den flo- 
rierenden Strömungen des Neuplatonismus, der Mysterienreligionen, der 
Gnosis und nicht zuletzt dem Christentum unterstellt. ^"^ Jedenfalls ver- 
siegen seit dem späten 2. Jahrhundert die erhaltenen literarischen medi- 
zinischen Quellen auf auffallende Weise, weshalb sich letztlich über die 
Haltung der Medizin zu erworbenen Behinderungen seit dieser Zeit 


ud PL, R. 409E-410A und R. 460C. Dahinter steht freilich in erster Linie ein 
Perfektabilitätsdenken, das Krankheit und Behinderung als Imperfektion versteht, die im 
idealen Staat per definitionem kein Existenzrecht hat. 

1379 Vgl. dazu Ludwig Edelstein, Die Geschichte der Sektion in der Antike: Quellen 
und Studien zur Geschichte der Naturwissenschaften und der Medizin 3/2, Berlin 1932, 
100-156. 

"n Vgl. Plin., Nat. hist. 29,12-28. 

Bye Vgl. dazu Rudolf Herzog, Art. Arzt: RAC 1 (1950) 720-724. 
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Temkin, Geschichte des Hippokratismus, 417. 
TS Ebd., 417-420. 
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wenig Genaues sagen läßt. Anders sieht es jedoch mit Stellungnahmen 
der christlichen Theologie aus. 


Christliche Stellungnahmen 

Die Einstellung der christlichen Autoren zu und der Umgang mit 
erworbenen Behinderungen ist grundsätzlich vergleichbar mit der 
Haltung zu Medizin und Krankheit überhaupt." Die Quellen nennen 
einige Beispiele für Christen, die der Meinung waren, daß Krankheit und 
Behinderung gottgegeben seien und deshalb auch nur Gott für Heilung 
und Linderung zustándig sei. So sah Tatian die Inanspruchnahme von 
medizinischen Heilmitteln als Werk der Dämonen, die die Menschen 
vom alleinigen Vertrauen auf Gottes Fürsorge abhalten wollen "TT Die 
dualistische Kosmologie der Gnosis, der Tatian nahestand, hatte hier 
also Konsequenzen für den Umgang mit kórperlichen Gebrechen. Auch 
andere christliche Kreise, in denen rigoristische Askese geübt wurde, 
lehnten medizinische Linderung ab, wenn diese vom selbstgewählten 
Anachoretentum abzulenken drohte.'?’’ Makrina, die Schwester Gregors 
von Nyssa, weigerte sich dagegen nach Auskunft ihres Bruder deshalb, 
Ärzte zu empfangen, weil sie Scheu vor unsittlicher Entblößung 
hatte.'””® Im großen und ganzen nahmen die Kirchenväter jedoch das 
Erbe der klassischen Heilkunst positiv auf, wann immer es für die Men- 
schen nützlich erschien. Dies gilt etwa für die griechischen Apologeten 
des 2. Jahrhunderts, für Clemens von Alexandrien und Origenes, für 
Tertullian und Cyprian, für Eusebius von Cäsarea und die großen 
Kappadokier. "^ Wenn sie die populäre, durch eine dichotome Anthro- 


n Die Lit zum Thema Krankheit und Medizin im Christentum insbes. der 
neutestamentlichen Zeit ist vor allem seit den 1990er Jahren erheblich angewachsen. In der 
angelsáchsischen Forschung wurde das Thema schon etwas früher entdeckt (deutlich 
wurde der Bedarf bereits durch die Untersuchung von Heilungstheologien und ihnen 
folgender nordamerikanischer Gemeindebewegungen zwischen 1947 und 1974 durch 
David Edwin Harrell, All Things are Possible. The Healing and Charismatic Revivals in 
Modern America, Bloomington 1975—s. auch den bibliographical essay ebd., 240-254). 
S. zu diesem Phánomen zuletzt Christopher H. Grundmann, Heilung als Thema der The- 
ologie: ThLZ 130 (2005) 231-246 (mit Lit.). Ein Literaturüberblick findet sich auch bei 
Dörnemann, Krankheit und Heilung, 1-5.35-57, sowie für die spätere Zeit demnächst bei 
Christian Schulze, Medizin und Christentum in Spätantike und frühem Mittelalter. Christ- 
liche Árzte und ihr Wirken, STAC 27, Tübingen 2005. Vgl. dazu noch die Ausführungen 
zu der—anthropologisch interessanten— Position des Johannes Chrysostomos in Kap. 4. 


1276 Tatian, Or. 16,7-17,9. Diese Polemik bezieht sich jedoch т.Е. in erster Linie auf 


die Epilepsie und verwandte Krankheiten, s.u. 


HT Vgl. dazu Hermann Josef Frings, Medizin und Arzt bei den griechischen 


Kirchenvátern bis Chrysostomos, Bonn 1958, 15f; Dórnemann, Krankheit und Heilung, 
190. 
E Greg. Nyss., Vita Macr. 992-999. 


d S. dazu neben Frings, Medizin und Arzt, noch Schulze, Medizin; Dórnemann, 


Krankheit und Heilung, 80-298 (296: „еше strikte Trennung von Glaube und Wissenschaft 
ist der christlichen Antike fremd“); Raymond Le Coz, Les pères de L'église grecque et la 
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pologie geprägte Aufteilung der Medizin als einer Heilkunde für den 
Körper und der Philosophie als einer Heilkunde für die Seele 
aufgriffen,'**° beließen sie dem Mediziner seine Zuständigkeit für den 
Körper, aber Jesus Christus wurde zum Arzt der Seele erklärt.'”*' Die 
hagiographische Literatur der Alten Kirche ist voll von wundersamen 
Heilungen erworbener Behinderungen," und das Gebet um Heilung 
scheint zu allen Zeiten Teil der christlichen (und nichtchristlichen) ^? 
Frómmigkeitspraxis gewesen zu sein. ^" 

Anders sieht es mit der theoretischen Beschäftigung mit der 
medizinischen Anthropologie aus. 


Gregor von Nyssa und Gregor von Nazianz bemühten sich um eine 
theologische beziehungsweise —anthropologische Deutung уоп 
erworbener Behinderung und ihrer Heilung. Gregor von Nyssa sah 
erfolgreiche Heilungen von solchen Behinderungen als Beweis für die 
Inkarnation, denn darin verbinde sich Göttliches mit Menschlichem, dem 
Sterblichen werde von Gott Leben zugeführt." Gregor von Nazianz 
erschien eine dichotome Anthropologie hilfreich, um Krankheit und Be- 
hinderung einen positiven Sinn abzugewinnen: 


Was leidet an dir? Was ist lahm? Der Kórper? Ich bin bereit, dich zu 
unterstützen; ja, ich habe dich unterstützt, und wie Jakob bin ich mit 
váterlichen Segenssprüchen gestárkt worden. Oder ist der Geist leidend 
und lahm? Wann ist der Geist stárker und warmer als jetzt, wenn die 
Kräfte des Fleisches sich vor ihm zurückziehen, wie vor dem Licht 
genau das schwindet, was lichtscheu ist und den Glanz verhindert? 
Geist und Fleisch liegen in der Regel mit sich in Kampf und Streit. 
Dem Kórper geht es gut, wenn die Seele krank ist; die Seele aber 


médecine: BLE 98 (1997) 137-154; Hanns Christof Brennecke, Heilen und Heilung in der 
Alten Kirche: Martin Evang/Helmut Merklein/Michael Wolter (Hg.), Eschatologie und 
Schöpfung, FS Erich Gräßer, BZNW 89, Berlin/New York 1997, 23-45; Kudlien, 
Gesundheit, 902-945; Diepgen, Geschichte der Medizin 1, 162-165.191-194; ders., Die 
Theologie und der ärztliche Stand, Studien zur Geschichte der Beziehungen zwischen 
Theologie und Medizin im Mittelalter 1, Berlin 1922; Henri Leclercq, Art. Médicins: 
DACL 11/1 (1933) 109-185. Zur Abhängigkeit Tertullians von Soranus s. Heinrich Karpp, 
Sorans vier Bücher Пері yoxs und Tertullians Schrift De anima: ZNW 33 (1934) 31-47. 


1380 


Vgl. dazu Kap. 2.1 und die Einführung zu Kap. 5. 


1381 Etwa bei Clem. Al., Paed. 1,29,5; Clem. Al., Q.d.s. 29,2f, Or., Cels. 8,60; Eus. 
Caes., H.e. 10,4,11f; Bas. Caes., Hom. in illud: Attende tibi ipsi (Dt 15,9) 6,1 (CPG 2847). 


i Ath., V. Antonii 58 u.ö. 
1353 Vgl. dazu etwa Manfred Wacht, Art. Inkubation: RAC 18 (1998) 180-229. 


а S. nur etwa Iren., Adv. haer. 2,31,2 (Blinde, Taube, Besessene, Gelähmte, 


Gichtbrüchige); Augustin, früher ausgesprochen skeptisch gegenüber religiösen 
Wunderheilungen, berichtet in De ciuitate Dei 22,8 von über 70 erfolgreichen christlichen 
Heilungen. 


1383 Vgl. etwa Greg. Nyss., Adv. Eunom. 2,11. 
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gedeiht und blickt aufwärts, wenn mit dem Fleisch sich die 
Vergnügungen zurückziehen und schwinden.'**° 


Bereits in der Philosophie seit Platon (Plutarch,'**’ Seneca'*** etc.) 
wurde der in der älteren Literatur (Homer) oft absolut gesetzte positive 
Wert der körperlichen Unversehrtheit relativiert, woran anthropologisch 
dichotom denkende Christen wie Gregor anknüpfen konnten." Am 
ausführlichsten sind in diesem Zusammenhang die medizinischen 
Reflexionen des Basilios von Cäsarea, von dem man deshalb annahm, 
daß er selbst als Arzt ausgebildet war.'”” Die Hoffnung auf Heilung in 
die Hände der Ärzte zu legen, ist ebenso unvernünftig, wie ihre Hilfe 
abzulehnen. Allein Gott habe es in der Hand, körperliche Behinderungen 
vom Menschen zu nehmen; der Mensch darf ihn jedoch sehr wohl darum 
bitten. Behinderungen und andere Gebrechen erinnern den Menschen 
mit gutem Grund daran, daß nicht er selbst, sondern Gott Herr über das 
menschliche Leben ist. Die körperliche Unvollkommenheit des Paulus 
beispielsweise (IIKor 12,7-9; Gal 4,13f u.ö.) verhinderte, daß man den 
Vólkerapostel selbst als einen Gott verehrte. "^?! 


Problematisch wurde die Frage des Umgangs mit erworbenen 
Behinderungen im Zusammenhang mit dem Kult. Immerhin waren im 
Alten Testament Gottes Anweisungen in dieser Frage genau festgehalten 
worden: 


Wenn einer deiner Nachkommen in künftigen Geschlechtern einen 
Fehler hat, der soll nicht herzutreten, um die Speise seines Gottes zu 
opfern. Denn keiner, an dem ein Fehler ist, soll herzutreten, er sei 
blind, lahm, mit einem entstellten Gesicht, mit irgendeiner Mißbildung 
oder wer einen gebrochenen Fuß oder eine gebrochene Hand hat oder 


138 voi бё ti nóoyeu тї кбрує; TO cua; Vroompilewv Erowog AÀ кої 


vreompı&o, xoi Eornpix@nv, @с о loko ёкеїуос, лотрікойс £oAoytatg. “AAAG TO 
пує®ро; Tig ісҳорӧтерос̧, koi HEPLÖTEPOG, Kai vdv рӧћлота, боф tà tfjg ооркос 
nopoivet Kat brESiotata1, Gemen фоті, TO AVTLOPATTOV koi AVTLKELLEVOV, koi KMADOV 
тђу Aoumnóóva; duet үйр oc tà NOAAG Avrınoleneiv Tour GAANAOIC xoi 
буткоӨёбесдо` koi opa HEV £ogkteiv, коцуо®от\с уос, yuxnv ёё Ө@ААвту кої буо 
BAénerv, TOV пӧоуду onoBoivoucóv koi GVVANOKAL соуолораролуоцёуоу TH UO. 
Greg. Naz., Or. 12 (SC 405,352,1-10). 

ud Plut., Virt. et. vit. 3. 

Sen., Ep. mor. 10,4. 


se S. dazu den Uberblick bei Kudlien, Gesundheit, 902-915. 
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Vielleicht meint dies Gregor von Nazianz in seiner Trauerrede fiir Basilios (Greg. 
Naz., Or. 43,23). So jedenfalls Raymond Le Coz, Les Péres de L’Eglise Grecque, 140; 
Wyß, Gregor П, 797. Wyß vermutet das Gleiche im Hinblick auf Gregor von Nazianz, was 


jedoch noch unsicherer ist. 
1391 


Bas. Caes., Reg. fus., Interrog. 55. 
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wer einen weißen Fleck im Auge hat oder Krätze oder Flechten oder 
beschädigte Hoden hat. ^? 


In vorkonstantischer Zeit spielte dies keine Rolle, denn seit der 
paulinischen Theologie war es Konsens in der christlichen Theologie, 
daß solche Anordnungen des altisraelitischen Kultgesetzes für das 
Christentum keine Gültigkeit besaßen. Es war aber bereits zu 
beobachten, daß nach der konstantinischen Wende einzelne Vorschriften 
des alttestamentlichen Kultes wieder aufgegriffen wurden und in der 
Praxis Verwendung fanden. Man benötigte eine Grundlage, um die nun 
nötig gewordenen neuen liturgischen Formen und Kirchenordnungen 
oder Dienstvorschriften auszugestalten und mit einer Legitimation zu 
versehen. Auch bei der Errichtung und Ausschmückung der vielen neuen 
Kirchenbauten orientierte man sich gerne am Alten Testament. Daß in 
diesem Zusammenhang auch eine Vorschrift wie die zitierte plötzlich 
aktuell werden konnte, darf nicht erstaunen, zumal es dafür vielleicht 
bereits Präzedenzfälle aus vorkonstantinischer Zeit gab. Es ist 
überliefert, wenn auch historisch unsicher, daß es unter den angesehenen 
Asketen des 3. Jahrhunderts solche gab, die sich selbst entmannten, um 
es der Seele und dem Verstand einfacher zu machen, die Kontrolle über 
den eigenen Körper zu erlangen und zu bewahren.” Das berühmteste 
Beispiel dafür ist Origenes. Ob es bei ihm wirklich dazu gekommen war, 
ist nicht ganz sicher." Es scheint viele—vielleicht eine Mehrheit— 
gegeben zu haben, die der Meinung waren, daf es in einem solchen Fall 
für den Betreffenden eigentlich unmóglich sein sollte, ein kirchliches 
Amt zu bekleiden.” Der Grund dafür ist im 3. Jahrhundert sicher in der 
Abwehr der radikalen asketischen Strömungen zu suchen, die für 
christliche Theologie und Anthropologie ein ernstes Problem darstellten 
(s. Kap. 4.1). Wer zu solch drastischen Schritten wie der Selbstverstüm- 
melung im Namen der Askese griff, sollte nicht in leitende kirchliche 
Amter gelangen und damit den als Ergebnis der gnostischen Strei- 
tigkeiten errreichten prekären Konsens in Ethik und Anthropologie 
wieder aufs Spiel setzen. 


E Lev 21,17-20. 


1393 Tust. Mart., /Аро1. 1,29. Justin steht einem solchen Wunsch keineswegs ablehnend 


gegenüber. Vgl. auch Canon. Apost. 22f (die Formulierungen stammen aber vermutlich 
erst aus den Jahren 340-360 n.Chr.). Vgl. dazu zuletzt Robert Muth, Art. Kastration: RAC 
20 (2004) 285-342. Vgl. auBerdem Gaudemet, L'Eglise dans l'Empire romain, 127. 


1394 Origenes selbst gibt in seinen Schriften dazu keine Auskunft. Euseb, H.e. 6,8, 


schildert diesen Vorfall als eine Art „Jugendsünde“, ohne die Historizität zu bezweifeln. 
Vgl. noch Hier., Ep. 84,8; Hier., C. Rufin. 2,5. 


1393 Euseb zufolge (H.e. 6,8) verschickte der Bischof Demetrios von Alexandrien 


Rundschreiben an andere Bischöfe, damit Origenes deswegen aus seinem Amt entfernt 
wurde. 
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An diese Entscheidungen wurde aber nach der konstantinischen 
Wende angeknüpft. Auch im paganen Kult war es gang und gäbe, auf 
eine körperliche Unversehrtheit der Funktionsträger des Kultes zu 
achten. Aber auch angesichts der steigenden Bedeutung alttestament- 
licher Vorschriften für den christlichen Gottesdienst wäre es verwun- 
derlich gewesen, wenn es in dieser Frage nicht zu einem Anschluß an 
Lev 21,17-20 gekommen wäre. Bereits auf dem Konzil von Nizäa (325) 
wurden solche Menschen aus dem Klerus ausgeschlossen, die sich selbst 
entmannt hatten, und es wurde jede zukünftige Aufnahme untersagt. "^^ 
Es ist vermutlich nur Zusammenfassung einer schon im 4. Jahrhundert 
geübten Praxis, kórperlich verstümmelte Kandidaten nicht zum 
liturgischen Dienst zuzulassen, wenn Gelasius (Bischof von Rom 492- 
496) dafür die Anforderung formuliert, daß überhaupt kein Teil des 
Körpers verstümmelt zu sein habe." Offensichtlich hatte es auch zur 
Zeit des Episkopats von Innozenz I. (Bischof von Rom 402-417) 
Anhänger einer strikten Anwendung von Lev 21,17-20 gegeben: Bereits 
der Verlust eines Fingergliedes sollte zum Ausschluß aus dem Klerus 
führen und die Ausübung liturgischer Dienste unmöglich machen." ^* 
Vielleicht steht dies im Zusammenhang mit der bereits von Clemens von 
Alexandrien betonten Bedeutung der Hände im Gottesdienst, die 
Kennzeichen des Menschen im Gegensatz zum Tier und deshalb für die 
Anbetung Gottes von besonderer Wichtigkeit waren. ?? Zu denken ist 
hier an die christliche Gebetshaltung dieser Zeit, für die man aufrecht 
stehen und die Hände zum Gebet erheben mußte. Daß verstümmelte 
Hände für liturgisch Handelnde vor diesem Hintergrund zum Problem 
werden konnten, ist naheliegend.'*” Für generelle Aussagen dazu 
bleiben die erhaltenen Quellen freilich zu spärlich. 


128 Conc. Nic., Can. 1. Dieses Verbot wird oft wiederholt, etwa in den 


Kanonessammlungen des sog. 2. Konzils von Arles etc. Belege bei Muth, Kastration, 325f. 
1397 Gelasius, Ep. 14,2 und 16. 


i Innozenz entschied daraufhin, daß nur eine freiwillige Verstümmelung solche 


Folgen haben sollte. Wenn sie das Ergebnis eines Unfalls war, sei „Nachsicht“ angebracht. 
Innocentius I., Ep. 38,3. 
> Clem. Al., Str. 7,40,1. 


1400 


Innocentius I., Ep. 38,3 (s. Kap. 6). Vgl. dazu Jean Gaudemet, L’Eglise dans 
l'Empire romain (IVe-Ve siécles), HDIEO 3, Paris 1958, 127. 
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‹ 


5.2.2 Die Einstellung zu angeborenen „Mißbildungen‘ 
Griechenland 

Die Geburt eines „mißgebildeten“ Kindes—der Ausdruck ist abwertend 
und deshalb nicht glücklich, aber vorliegend sachgerecht, denn es 
kommt hier auf die subjektive Bewertung durch die beteiligte soziale 
Umwelt an— wurde in Griechenland immer wieder als eine Strafe der 
Götter bezeichnet.'*" Dies ist sicher ein Grund für die verbreitete, aber 
nicht durchgängig befolgte Praxis, ein als mißgestaltet empfundenes 
Kind nicht aufzuziehen. Platon fordert, daß im idealen Staat miß- 
gestaltete Kinder an einen unzugänglichen und unbekannten Ort ver- 
bracht werden sollten, damit sie dem Gemeinwesen nicht zur Last fielen. 
Auch wenn man dies gegenwärtig noch nicht so handhabe, werde das 
bereits jetzt von den Menschen im Grundsatz als „angemessen“ und 
richtig empfunden—man müsse es nur in Zukunft auch konsequent so 
durchführen.'*” Das gängige und in der griechischen Welt zweifellos 
sozial akzeptierte Verfahren im Fall der Geburt eines Kindes mit Be- 
hinderungen war die oben besprochene Aussetzung des Kindes. Wie 
hoch die Überlebenschancen waren, läßt sich kaum einschätzen; sein 
Tod wurde sicherlich in Kauf genommen, wenn auch nicht unbedingt er- 
hopp. TT? Vielleicht hatten mißgestaltete Kinder jedoch die Chance auf 
Adoptiveltern, die sie aufnahmen, zum Betteln erzogen und so als Ein- 
kommensquelle nutzten, denn es gibt die—freilich mit großer Vorsicht 
zu genießende Überlieferung—, daß völlig normale Findelkinder ver- 
stümmelt wurden, weil sie so höhere Einnahmen versprachen.'** 

In Sparta, wo eine Zeitlang die Neugeborenen eine Art „Staats- 
eigentum“ darstellten, war die Aussetzung von Kindern mit Behin- 
derungen den antiken Quellen zufolge sogar eine gesetzlich geregelte 
Pflicht, und es gab ein festgelegtes Verfahren um festzustellen, ob ein 
Neugeborenes gesund war und der Norm entsprach oder ob es ausgesetzt 


di Vgl. nur Hes., Frg. 52; Soph., OC 868; Hdt. 2,211 und 9,93. 


1402 52S LA y var SAR ў "an " Mer А 
ta 62 TOV XELPOVOV, KOL EAV TL тоу ETEPOV AVATNPOV YLYVNTAL, EV OTOPPNTO TE 


кої дӧл KataKpdyovOLV 6c прёлел. („Die [Kinder] der Schlechteren aber, und wenn 
von den anderen eines behindert zur Welt kommt, werden sie an einem unzugänglichen 


und unbekannten Ort verbergen, wie es sich ja gehört.“ Pl., К. 460C). 


= Boswell, Kindness of Strangers, wehrt sich vehement gegen die gängige Ansicht 


(zu finden etwa bei Eyben, Family Planning, 19; George Payne, The Child in Human 
Progress, New York 1916, 217), daß die ausgesetzten Kinder fast immer starben. Dagegen 
spricht nicht zuletzt die christliche Polemik gegen die Kindesaussetzung, die davon 
ausgeht, daß aus Findelkindern in der Regel Prostituierte wurden. Vgl. Justin, ЈАро/. 27 
(s.0.). 
ES Sen., Contr. 10,4. S. dazu Eyben, Family Planning, 18f. Ich bin mir allerdings 
nicht sicher, ob es sich bei dieser—gut belegten— Tradition nicht um einen sog. urban 
myth handelt, der bis in unsere Zeit bei den Zuhörern für schaurige Unterhaltung sorgt. Für 
ein modernes Beispiel s. Badesalz, In der Schreinerei: dies., Nicht ohne meinen Pappa, 
Frankfurt 1991, 24. 
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werden mußte.'*” Dahinter standen vermutlich vor allem militärisch- 


strategische Überlegungen. "5 Aristoteles fordert vehement ein solches 
Gesetz für jedes Gemeinwesen, um Schaden vom Staat abzuwenden. ^7 

Der im 2.Jahrhundert n.Chr. schreibende kleinasiatische Arzt 
Soranos gibt eine detaillierte Selektionsanleitung unter der Überschrift, 
„Wie man ein Neugeborenes erkennt, das zum Aufziehen geeignet ist“ 
(nc үуорібетол 10 npóc ауотрофтуу &тїтї\бєлоу): 


Nun sollte die Hebamme, wenn sie das Neugeborene empfangen hat, 
es zuerst auf die Erde legen, nachdem sie untersucht hat, ob es 
männlich ist oder weiblich, und sollte es anzeigen, wie es bei Frauen 
Brauch ist. Sie sollte außerdem erwägen, ob es wert ist, aufgezogen zu 
werden oder nicht. Man wird aber das Kind, das von Natur aus zum 
Aufziehen geeignet ist, daran erkennen, daB die Mutter die Zeit der 
Schwangerschaft bei guter Gesundheit verbracht hat; denn der Pflege 
bedürftige Krankheiten und am meisten solche des Körpers schädigen 
den Fötus und entkräften zuerst die Grundlage seines Lebens. Zweitens 
dadurch, daß es zur rechten Zeit geboren wurde, am besten am Ende 
von neun Monaten und, wenn es so geschieht, später, oder auch schon 
nach sieben Monaten. Außerdem dadurch, daß, wenn sie es auf die 
Erde legt, es sogleich mit gebührendem Klang schreit. Denn wenn 
eines ohne Schreien für eine gewisse Zeit lebt oder nur schwach 
schreit, dann muß vermutet werden, daß es dies tut, weil es an einer 
Behinderung (meptotacis) leidet. Und daran, daß es in allen seinen 
Teilen, Gliedern und Sinnen fehlerfrei ist und die Öffnungen, wie etwa 
der Ohren, der Nase, der Speiseröhre, der Harnröhre und des 
Darmausgangs unverstopft sind; daß die natürlichen Funktionen eines 
jeden Teils weder schwerfällig noch schwach sind und daß die Gelenke 
sich biegen und strecken, daß es die angemessene Größe und Form hat 
und es in jeder Hinsicht auf Sinneseindrücke richtig reagiert, was wir 
erkennen, wenn wir die Finger gegen die Körperoberfläche pressen. 
Denn es entspricht der Natur, Schmerz zu empfinden von allem, was 
sticht oder drückt. Und an einem Befund, der dem beschriebenen 
entgegensteht, erkennt man das Neugeborene, daß es nicht wert ist, 
aufgezogen zu werden. ^? 


ey Detailliert geschildert bei Plut, Lyk. 16,1f. Vgl. dazu Garland, Eye of the 
Beholder, 13f. 
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Vgl. in diesem Sinne Eyben, Family Planning, 23. 


Hd „Was das Aussetzen und Aufziehen der geborenen Kinder angeht, so sollte es ein 


Gesetz geben, damit kein mißgestaltetes Kind aufgezogen wird.“ (лері бё длобёсеос Koi 
трофӯс TOV YLYVOLEVMV ёсто vópoc UNSEV лелпрорёуоу TpEdeLv. Arist., Pol. 1335B). 

1405 H тоіуху pota tò Врёфос @лтобе&©онёут npótov eig mv yv ànon0éc0o 
проєліӨдғордсаса, nótepov брр у TO Omokexvunuévov ёстіу Tj OMA), кої, Kom 
yvvoiSiv &00с, àünoonuoivéto: KATAVOELTW бё кої, rótepov TPOG буатрофду otv 
ёлїтїбдєлоу Tj ообонф®с. xpiOrcetoi бё то лрос буотрофтүу єїфуёс EK TOD tv 
блокойсосау VYLELVHS £v toic тїс KVodoptag DeBuokévot xpóvoig; ої voonAeiat үйр 
Kai UGALOTA TOD соцотос, GLVASLKODOOL TO KATH үастрос TA лрфто тїс ботс avtod 
OeneAta Spavovoiv. SevtEpov бё ёк TOD KATH TOV офеіЛоуто KOLPOV ANOKEKUNOBOL, 
uáňota uèv тоу ёууотоу ufjva Kat, ei тоўо, BpdsLov, Fön бё Kai тоу Eßdonov. sita 
Jour ёк то? t£0£v Eni ys ғ0060с ол›то кАол›Өцэрї1сол ретй TOVOD TOD MPOONKOVTOG 
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Soranus wurde auch im Westen ausgesprochen viel gelesen und blieb bis 
in das Mittelalter hinein eine der großen medizinischen Autoritäten. 
Dieser Text ist aber auch deshalb von grundlegender Bedeutung, weil er 
sehr genau beschreibt, was als eine Behinderung galt, die eine Kindes- 
aussetzung rechtfertigte: Neben den in der Antike lebensgefährlichen 
Einschränkungen wie einem Nichtfunktionieren von Harnröhre und 
Darmausgang waren auch Taubheit und nichtfunktionale Gliedmaßen 
ausreichende Gründe, sich gegen das Aufziehen des fraglichen Neu- 
geborenen zu entscheiden. Bereits in der attischen Demokratie scheint 
die Kindesaussetzung in solchen Fällen gängige Praxis gewesen zu sein. 
Der platonische Sokrates gab unmißverständlich zu verstehen, daß alles 
andere unverantwortlich уйге; Aristoteles forderte, wie gesagt, ein 
Gesetz, um zu verhindern, daß mißgebildete Kinder aufgezogen würden 
(was also offensichtlich durchaus geschah).'*!° 

Als Folge davon waren größere körperliche Mißbildungen in 
der Bevölkerung offenbar tatsächlich seltener als in anderen Landern.'*"! 
Dies führt im vierten Jahrhundert v.Chr. zu der Ausbildung der soge- 
nannten Paradoxographie, also von Reiseliteratur, in der andere Völker 
und vor allem ihre von Geburt an Kórperbehinderten ausführlich be- 
schrieben werden.'*'* Der Geograph und Historiker Strabon beschreibt 


TO үйр EWS TAELOVOS бкЛоості SLGYOV ў koi TAPEPY@G KAaVOULPICov EVÜNOTTOV WG $10 
Tiva TEPIOTAOLV TODTO лӣсҳоу. EK TE TOD лӣсіу toig LEPEOL кої HOPLOLG кої тойс 
оїсӨтсєсту бртоу OnÓpyeiv xoi тойс nÓpovug ёҳелу @тарентобїстоос, olov @тоу, 
PLVGv, ddpvyyos, ovpHOpac, ёоктоллох, кой тйс £«áotov ‹џоріох» фосікдс ктутїсє1с HT] 
уоӨрӧс [Koi] unde EKAUTOVS кої тйс TOV йрдроу к@шуктс TE koi EKTÜGELIG ueyéOn TE 
кої оўйното кої tiv nâocav £mipóAAovcav EvaALCONOLAV, Ту yvopiGouev kåk тїс 
ENIGOVELOG ёлерғідоутес̧ тоос боктоћоос` KATA фосту үйр ёстіу TO лрос ёкостоу 
ӨЛүкїу TOV уоссоутшу Tj OAipóvtov. ёк бё тфу ёуосутїшу tolg eipnuévoig TO npóg 
буотрофтуу ‹буєлітдёғлоу. Soranus, Gynaeciorum libri iv 2,6 (ed. Ilberg, CMG 4, 57,18- 
58,8). 
d PL, Tht. 161A. Die Position Platons zur Kindesaussetzung wird ausführlich 
diskutiert (mit allen Belegstellen) bei Eyben, Family Planning, 32-35. 
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Arist., Pol. 1225B (s.o.). Vgl. dazu und zu anderen ähnlichen Stellungnahmen des 
Aristoteles Eyben, Family Planning, 35-38. Andere Philosophenschulen wie die Epikureer 
oder die Kyniker propagieren Abtreibung und Kindesaussetzung nicht so plakativ, aber sie 
äußern auch keine Bedenken. Vgl. ebd., 38. 


ien Amundsen, Medicine, 62, folgert dementsprechend etwa, „the care of defective 


newborns simply was not a medical concem in classical antiquity ... the morality of the 
killing of sickly or deformed newborns appears not to have been questioned, at least not in 
extant sources, either by nonmedical or by medical authors.“ Grassl, Behinderte, 38, folgt 
dieser Einschätzung im Grundsatz, wenn er einschränkend schreibt: „Die Entscheidung 
über Annahme oder Aussetzung war... in einem Zeitpunkt zu treffen, zu dem sich nur 
eine verschwindend geringe Anzahl von Mißbildungen (monstróse Geburten, tépata) klar 


erkennen ließen“. 


е S. die Zusammenstellungen bei Alexander Giannini, Paradoxographorum 


Graecorum reliquiae, Classici greci e latini. Sezione Testi e commenti 3, Mailand 1965; 
Otto Keller, Rerum naturalium scriptores Graeci minores, Leipzig 1877; Anton 
Westermann, Paradoxographoi. Scriptores rerum mirabilium Graeci, 
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diese Literatur, die größtenteils nur in Fragmenten erhalten ist, 
folgendermaßen: 


Alle, die nun über Indien geschrieben haben, sind größtenteils 
Lügner ... Denn diese erzählen Geschichten von Menschen mit Ohren, 
die groß genug sind, um darin zu schlafen (ёуотокоітол), Menschen 
ohne Mund, Menschen ohne Nase, Einäugigen, Großfüßigen und 
Menschen mit nach hinten verdrehten Fingern (0m16008dvvAoi). ^P? 


Während es sich bei einigen der aufgezáhlten Menschen um Figuren 
handelt, die auch in der Mythologie vorkommen, etwa den einäugigen 
Zyklopen, so handelt es sich bei anderen, etwa den ол1сӨоёбктоћот, 
ganz offensichtlich um Menschen mit angeborenen Behinderungen, wie 
sie auch aus unserer Zeit verbreitet und bekannt sind. Daß solche 
Menschen mit Behinderungen als Kuriositäten angesehen wurden, ist 
nur erklärlich, wenn sie im griechischen Alltag sonst nicht präsent 
waren. Tatsächlich darf man davon ausgehen, daß Neugeborene mit 
solchen Mißbildungen in der Regel ausgesetzt wurden und häufig nicht 
überlebten. 


Rom 

Eine Vorschrift, die das Aufziehen von mißgebildeten Kindern verbot, 
existierte in Rom bereits früh im Zwölftafelgesetz. Jedes „schrecklich 
deformierte Kind“ mußte danach vom paterfamilias „schnell“ getötet 
werden. (TT Wie weitgehend man dies einhielt, ist nicht überliefert. In 
späterer Zeit wurde dies jedoch offenbar nicht strikt gehandhabt, denn 
man kennt durchaus Beispiele für Menschen mit Behinderungen aus der 
römischen Aristokratie."" Seneca berichtet allerdings zustimmend 
davon, daß es üblich für den paterfamilias war, Kinder, die debiles 
monstrosique waren, zu ertränken. Er wertet dies als ein Zeichen für die 
Rationalität der römischen Gesellschaft: 


Unheilsschwangere!*'* Nachkommenschaft vernichten wir; wir 


ertränken auch Kinder, wenn sie bei der Geburt behindert und 


Braunschweig/London 1839/Nachdr. Amsterdam 1963. Vgl. dazu Konrat Ziegler, Art. 
Paradoxographoi: PRE 18/2 (1949) 1137-1166; Garland, Eye ofthe Beholder, 164-166. 


113 "Алаутес̧ uèv тоіуоу oi лєрї tig Тубікӣс ypáyavteç 0с Exi TO лол) WEvdoAdyoL 


YEYOVAOL...ODTOL үбр giov oi тос ёуотокоітос Koi totg бстоноос Koi бррїуос 
LOTOPODVTES LOVOOOGALOUS TE кої HAKPOOKEAEIG koi олсӨоёдоктоло?с` Strab., Geog. 
2,1,9 (ed. Aujac 2, 16,26-17,8). 

ae Cic., Leg. 3,8,19. 

113 Уг]. Plin., Nat. hist. 35,21. 


в Die Vokabel portentosus wird in der lat. Lit. zu Senecas Zeiten meist schlicht als 


terminus technicus für „Monstrosität“ verwendet (vgl. etwa Plin., Nat. hist. 29,27; Cic., 
Div. 2,28,60; Suet., Dom. 4; oder—bereits tibertragen—Cic., Dom. 27,72), auch wenn 
zuweilen noch die Wortbedeutung von portendier („ankündigen“, ,,vorhersagen“) 
mitschwingt. 
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abnormal sind: Es ist aber nicht Zorn, sondern Vernunft (ratio), die die 
Unnützen von den Gesunden unterscheidet. '^'" 


Dennoch überlebten offenbar immer wieder als „spektakulär“ em- 
pfundene „Mißgebildete“, wie die zahlreichen Berichte davon bezeugen, 
in denen solche Menschen mit Behinderungen zur Belustigung von vor 
allem wohlhabenden Römern zur Schau gestellt wurden. Zur 
Attraktion konnten sie freilich nur werden, wenn es sie nur selten gab, 
was die Effektivität der von Soranus und Seneca beschriebenen 
Selektionspraxis untermauert. Manche behinderte Sklaven erzielten 
dementsprechend höhere Preise als Sklaven ohne körperliche Ein- 
schränkungen.'*'” Aus dem griechischen Bereich finden sich solche 
Beispiele nicht, sieht man von der Darstellung von Zwergwüchsigen 
(Sklaven?) in der Vasenmalerei ab. TTT Dies mag jedoch auch daran 
liegen, daß sich etwa die römische satirische Literatur, aus der viele der 
genannten Beispiele ` stammen. IT besonders dazu eignete, die 
moralischen Exzesse der römischen Oberschicht aufs Korn zu nehmen. 
Darüber hinaus scheinen die Überlebenschancen behinderter Kinder in 
wohlhabenderen Kreisen tendenziell höher gewesen zu sein, nimmt man 
die fast ausschließlich in der Oberschicht verbreiteten Behinderten- 
namen als Indikator.'*” 

Sowohl für Griechenland als auch für Rom bedeutet dieser 
Befund, daß angeborene, sofort als solche erkennbare Mißbildungen den 
Betroffenen kurz nach der Geburt relativ geringe Überlebenschancen 
gaben (insbesondere in den unteren sozialen Schichten), während nicht 
erkannte körperliche Beeinträchtigungen (Taubheit, Blindheit) nicht 
notwendigerweise diese Konsequenzen hatten. Dies ist einer der Gründe 
dafür, weshalb es vermutlich relativ viele taube und blinde Mitmenschen 
in der graeco-römischen Antike gab.'^?* 

Bei der Beobachtung der Einstellung der rómischen Ge- 
sellschaft zu angeborenen Mißbildungen sollte man sich aber noch ein- 
mal in Erinnerung rufen, wie sehr den altrómischen Werten von honos, 
dignitas eine ästhetische Komponente innewohnte. 


1417 В В В В В Р: М, 
Portentosos fetus exstinguimus, liberos quoque, si debiles monstrosique editi sunt, 


mergimus; nec ira, sed ratio est a sanis inutilia secernere. Sen., De ira 1,15,2 (ed. 
Reynolds, 53,25-28). 

nls Zahlreiche Beispiel bei Garland, Eye of the Beholder, 45-58. 

119 Quintilian, Inst. 2,5,11. Vgl. die oben zit. Stelle Clem. Al., Paed. 3,4,30. 

= Vgl. Garland, Eye ofthe Beholder, Taf. 10. 

и Etwa Petronius, Satyr. 1,28. 

к Hor., Sat. 1,3,43; Plut., Cor. 11,6. Vgl. dazu Grassl, Behinderte, 39. 

Zur Blindheit in der klassischen Antike vgl. ausführlich Albert Esser, Das Antlitz 
der Blindheit in der Antike. Die kulturellen und medizinhistorischen Ausstrahlungen des 
Blindenproblems in den antiken Quellen, 2. Aufl. Leiden 1961 (leider ohne 
Berücksichtigung christlicher Quellen). 
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Christentum 

Der sicher wichtigste Unterschied in den Aussagen der christlichen 
Kirchenväter zu denen der paganen Denker ist die einhellige Ablehnung 
von Kindesaussetzung und Kindstötung (s. Kap. 5.1.4). Während Seneca 
das Ertränken mißgestalteter Kinder als Errungenschaft der mensch- 
lichen ratio und damit als Kennzeichen des kultivierten Menschseins an 
sich bezeichnen konnte, kam eine solche Argumentation, soweit man 
weiß, für keinen einzigen Kirchenvater in Frage IT! Hier scheinen die 
alttestamentlichen Aussagen zur Gottebenbildlichkeit und das alttesta- 
mentliche Tötungsverbot, das bereits in der Frage des Krieges eine Rolle 
gespielt hatte (s. den Exkurs 2), wirksam gewesen zu sein. Die von der 
paganen Philosophie übernommene Vorstellung von der ratio als einem 
zentralen Kennzeichen des Menschen fand hier ihre Grenze, auch wenn 
sie in der oben zitierten Argumentation des Clemens von Alexandrien 
gegen die Kindesaussetzung noch durchscheint.'*”° 

Stattdessen finden sich zahlreiche Appelle für die christlich 
gemeinsam zu verantwortende Pflege von Kranken und Menschen mit 
(auch angeborenen) Behinderungen. TI? 

Johannes Chrysostomos bezieht in seiner Kommentierung des 
Johannesevangeliums Stellung zu der erwähnten, in der Antike weitver- 
breiteten Ansicht, angeborene Behinderungen seien eine „Strafe der 
Günter: TI! Diese Vorstellung wurde auch von vielen Juden und 
Christen geteilt als einer „Strafe Gottes“ für die Sünden der Menschen. 
Das Problem wird im Johannesevangelium explizit gestellt, als es um die 
Heilung eines von Geburt an blinden Menschen geht (Joh 9)—obwohl 
der Evangelist kein gesteigertes Interesse an dieser Frage zeigt, sondern 
mit der Erzählung die Größe des Wunders betonen („уоп Anbeginn der 
Welt hat man nicht gehört, daß jemand einem Blindgeborenen die 
Augen aufgetan hat“, Joh 9,32) und die Reaktion der Pharisäer 
literarisch vorführen möchte. 


1424 А : E 3 
Mindestens von Tertullian und Augustin wissen wir aber, daß sie Soranos gelesen 


hatten und vielleicht auch die oben zit. Selektionsanweisung im Hinblick auf Neugeborene 
kannten. Zu Tert. s. Karpp, Sorans vier Bücher, 31-47. Zu Augustin Owsei Temkin (Hg.), 
Soranus? Gynecology, eingel. und übers. unter Mitarbeit von Nicholson J. 
Eastman/Ludwig Edelstein/Alan F. Guttmacher, Baltimore 1956/Nachdr. 1991, xxiv. 


1425 Clem. Al., Paed. 3,4,30. Clemens setzt an dieser Stelle, wie wir gesehen haben, 


die „Thersitesgestalten“ auf Grund ihrer beschränkten Fähigkeit zum Vernunftgebrauch 
mehr oder weniger mit Vögeln und Hunden gleich und betont, daß (geistig und körperlich 


intakte) Waisenkinder und Greise wertvoller seien. 


1426 So z.B. bei Basilios von Cäsarea (Bas. Caes., Or. 14 u.ö.) oder Johannes 


Chrysostomos (Chrys., Hom. in Mt. 69,2 [CPG 4424]; s. dazu Kap. 4.3). 


za Im Hinblick auf Krankheit und Leiden generell wird diese Frage u.a. etwa 


diskutiert bei Tert., Apol. 49; Greg. Naz., Or. 16,4. 
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Die Existenz angeborener Behinderungen ist fiir Chrysostomos 
Beweis dafür, daß es sich nicht um eine Bestrafung fiir begangene 
Sünden handeln kann, denn Neugeborene hatten noch keine Mög- 
lichkeit, Sünden zu begehen. Hier klingt ein wenig die bereits be- 
obachtete Neubewertung von Kindern an, die Konsequenz einer 
negativen Sicht menschlicher Normalbiographien ist: Wenn das Leben 
normalerweise in einem fortschreitenden Abfall von Gott und einer 
Preisgabe an die Leidenschaften und die Sünde besteht, dann verfügen 
neugeborene Kinder über eine besondere Gottesnähe, die nur mit der 
von Asketen in einem fortgeschrittenem Zustand vergleichbar ist. 

Gegen diese Argumentation wäre einzuwenden, daß—Joh 9 
folgend—die angeborene Mißbildung ja auch Strafe für die Sünden der 
Eltern sein kann. Diese Vorstellung entspricht dem alttestamentlichen 
Tun-Ergehen-Zusammenhang,'*** auch wenn sich bereits der Autor des 
Hiob-Buches gegen dieses „Dogma der Weisheitslehre“'*” wendet.'**° 
Chrysostomos sieht dieses Problem; er folgt der alttestamentlichen Vor- 
stellung dahingehend, daß Gott Urheber von Krankheit wie von Heilung 
ist. An den behinderten Kindern tragen die Eltern jedoch keine Schuld, 
denn sonst könnte nach dieser Stelle auch das Kind selbst schuld sein, 
weil beides als Möglichkeit im Text erwogen wird. Stattdessen 
konzentriert er sich auf die Auslegung der Worte Jesu, Gott habe diese 
Behinderung so eingerichtet, damit „an ihr die Herrlichkeit Gottes 
offenbar wird“. Nicht nur im Kontext des Johannesevangeliums hat die 
Behinderung also Sinn, sondern auch für den Blinden selbst wird die 
Blindheit zu einem Segen, denn nur so kann er Jesu Heilung erfahren. 
Ebenso sollen nach Chrysostomos auch andere Menschen mit 
Behinderungen ihr Schicksal zur Gotteserkenntnis nutzen, so etwa die 
Blinden, um sich auf ihre „inneren Augen“ zu konzentrieren. 

Auch wenn diese Position für den heutigen Leser auf den ersten 
Blick etwas Befremdliches haben mag: Entscheidend ist hier die ganz 
unmißverständliche Ablehnung des Tun-Ergehen-Zusammenhangs im 
Hinblick auf angeborene Behinderungen und damit auch eine gewisse 
„Aufwertung“ von Menschen mit Behinderungen, deren Leben als 
grundsätzlich gleichwertige Varianten des Menschseins von Chrysosto- 
mos aufgefaßt wird. 


Der einzige andere christliche Denker der Antike, von dem eine aus- 
führliche theologische Reflexion über angeborene Behinderungen 


1028 Vgl. im Hinblick auf Krankheit: Ex 9,14; Мит 12,9-14; Lev 26,14-16. 
1429, So Josef Scharbert, Art. Krankheit II. Altes Testament: TRE 19 (1990) 682. 


SCH Vgl. Joh 5,14 (Jesus zu dem von ihm Geheilten: „Siehe, du bist gesund geworden. 


Sündige hinfort nicht mehr, daß dir nicht etwas Schlimmeres widerfahre“, vgl. Mt 9,2 
u.ö.). 
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erhalten ist, ist Augustin. TTT Sein Ausgangspunkt sind die Berichte über 
ganze Volksgruppen aus der erwähnten Paradoxographie: 


Man fragt sich, ob man glauben soll, daß gewisse monströse 
Menschenarten, von denen die Völkergeschichte berichtet, von den 
Söhnen Noahs oder vielmehr von dem einen Menschen, der auch ihr 
Urahn ist, abstammen. So soll es Leute geben, die nur ein Auge mitten 
auf der Stirn haben, andere, deren Füße umgekehrt stehen als unsere; 
noch andere sollen doppelgeschlechtlich sein, rechts eine männliche, 
links eine weibliche Brust haben, im Wechselspiel sich begatten und 
bald erzeugen, bald gebären. Wiederum heißt es von anderen, sie 
hätten keinen Mund, sondern lebten vom Einatmen durch die Nase, 
und es gebe auch solche, die nur ellenlang seien—die Griechen nennen 
sie Pygmäen nach der Elle—, desgleichen solche, bei denen die Frauen 
schon mit fünf Jahren schwanger werden und deren Lebensdauer nur 
acht Jahre beträgt. Auch erzählt man von einem Volke, wo die Leute 
nur ein Bein an den Füßen haben und die Kniekehle nicht beugen 
können, aber wunderbar behende sind. Man nennt sie Skiopoden, 
Schattenfüßler, weil sie bei Sonnenhitze rücklings auf der Erde liegend 
ihre Füße als Schirm benutzen. Einigen fehlt, heißt es, der Nacken, und 
Augen haben sie an den Schultern ... Aber man muß nicht glauben, 
daß es alle diese Menschenarten, von denen man spricht, wirklich gibt. 
Doch wer nur irgend als Mensch, das heißt als sterbliches, 
vernunftbegabtes Lebewesen geboren wird, mag er an Leibesgestalt, 
Farbe, Bewegung oder Stimme uns noch so fremdartig vorkommen, 
mag er Kräfte, Teile, Eigenschaften haben, welche er will, er stammt in 
jedem Fall von jenem Erschaffenen ab; daran darf kein Gläubiger 
zweifeln.'*? 


Augustin kommt zu dieser Definiton des Menschen und vor allem zu 
diesem eindrücklichen Bekenntnis zur Würde von Menschen mit Be- 
hinderungen durch den Versuch, eine Antwort auf zwei Fragen zu 
geben: 1. Sind die mißgestalteten „Rassen“ Menschen, die von Noah ab- 
stammen, oder etwas anderes? 2. Steht die Existenz von Menschen mit 


Vgl. zum folgenden Garland, Eye ofthe Beholder, 166f. 


1432 ; ; s. А : Р | 
Quaeritur etiam, utrum ех filiis Noe, uel potius ex illo uno homine, unde etiam 


ipsi exstiterunt, propagata esse credendum sit quaedam monstrosa hominum genera, quae 
gentium narrat historia: sicut perhibentur quidam unum habere oculum in fronte media: 
quibusdam plantas uersas esse post crura: quibusdam utriusque sexus esse naturam, et 
dextram mammam uirilem, sinistram muliebrem, uicibusque alternis coeundo et gignere et 
parere: aliis ora non esse, eosque per nares tantummodo halitu uiuere: alios statura esse 
cubitales, quos Pygmaeos a cubito Graeci uocant: alibi quinquennes concipere feminas, et 
octauum uitae annum non excedere. Item ferunt esse gentem, ubi singula crura in pedibus 
habent, nec poplitem flectunt, et sunt mirabilis celeritatis; quos Sciopodas uocant, quod 
per aestum int erra jacentes resupini umbra se pedum protegant ... Sed omnia genera 
hominum quae dicuntur esse, credere non est necesse. Uerum quisquis uspiam nascitur 
homo, id est animal rationale mortale, quamlibet nostris inusitatam sensibus gerat 
corporis formam, seu colorem, siue motum, siue sonum, siue qualibet ui, qualibet parte, 
qualibet qualitate naturae, ex illo uno protoplasto originem ducere, nullus fidelium 
dubitauerit. Aug., Ciu. 16,8 (CChr.SL 48,508,1-509,28; Übers. nach Thimme, Gottesstaat, 
293f). 
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angeborenen Behinderungen im Widerspruch zu einer „gut“ 
geschaffenen Welt? 

Mit anderen Worten: Wie kann es einen guten und vollkommenen 
Schöpfer geben, wenn er so etwas Unvollkommenes schafft? Letztend- 
lich geht es um die Theodizeefrage. Er beantwortet diese Fragen damit, 
daß 1. alle Menschen von Noah abstammen, und 2. die Schöpfung Sache 
Gottes ist; nur er kann deshalb übersehen, wozu etwas gut ist: 


Ebenso nun, wie man die bei uns vorkommenden menschlichen 
Mißgeburten rechtfertigt, kann man auch etwaige mißgestaltete Völker 
rechtfertigen. Gott ist der Schöpfer aller und weiß am besten, wo und 
wann es angebracht ist oder war, etwas zu schaffen. ^? 


Es ist also nicht an uns, eine Behinderung als eine Unvollkommenheit 
der Schöpfung oder des Schöpfers zu diskriminieren. 

In De ciuitate Dei 21,8 begründet er dies außerdem noch 
etymologisch. 


Wie es demnach Gott nicht unmöglich war, Naturen zu bilden nach 
Belieben, so ist es ihm auch nicht unmöglich, die von ihm gebildeten 
Naturen nach Belieben umzugestalten. Daher auch die unheimlich 
große Zahl von solchen Wundern, die man Monster beziehungsweise 
Anzeichen (monstra) nennt, Hinweise (ostenta), Ankündigungen 
(portenta) und Fernkündigungen (prodigia). Wollte ich an sie alle 
erinnern und sie aufzählen, wann käme ich dann mit meinem Werk zu 
Ende? Monster beziehungsweise „Anzeichen“ heißt man derlei 
Wunder, wie man sagt, von zeigen (monstrare), weil sie durch ihre 
Bedeutung auf etwas zeigen ... Uns müssen diese Vorkommnisse, die 
sich scheinbar wider die Natur zutragen und die man als widernatürlich 
bezeichnet ..., die man monstra, ostenta, portenta und prodigia nennt, 
dies anzeigen, darauf hinweisen und es ankündigen und voraussagen, 
daß Gott sein prophetisches Wort betreffs der Menschenleiber 
wahrmachen wird und zwar ohne Schwierigkeit und ohne jeden 
Widerstand durch ein Naturgesetz. ^^ 


Auch wenn Augustin in der empirischen Tatsache von stark behindert 
auf die Welt gekommenen Menschen eine Demonstration der Allmacht 


Qualis autem ratio redditur de monstrosis apud nos hominis partubus, talis de 


monstrosis quibusdam gentibus reddi potest. Deus enim creator est omnium, qui ubi et 
quando creari quid oporteat uel oportuerit. Aug., Ciu. 16,8 (CChr.SL 48,509,29-32; 


Übers. Thimme, Gottesstaat, 294). 


1434 2 Al > PR Mn > d 2 
Sicut ergo поп јий inpossibile Deo, quas uoluit instituere, sic ei non est 


inpossibile, in quidquid uoluerit, quas instituit, mutare naturas. Vnde illorum quoque 
miraculorum multitudo siluescit, quae monstra ostenta, portenta prodigia nuncupantur; 
quae recolere et commemorare si uelim, huius operis quis erit finis? Monstra sane dicta 
perhibent a monstrando, quod aliquid significando demonstrent ... Nobis tamen ista, quae 
uelut contra naturam fiunt et contra naturam fieri dicuntur ... et monstra ostenta, portenta 
prodigia nuncupantur, hoc monstrare debent, hoc ostendere uel praeostendere, hoc 
praedicere, quod facturus sit Deus, quae de corporibus hominum se praenuntiauit esse 
facturum, nulla impediente difficultate, nulla praescribente lege naturae. Aug., Ciu. 21,8 
(CChr.SL 48,773,104-125; Übers. nach Thimme, Gottesstaat, 697f). 
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Gottes sieht, so folgert er daraus nicht, daß Gott an deren Schicksal kein 
Interesse zeigt, im Gegenteil: 


Das Wort: „Der die Seligkeit aller Menschen wollte“ ist sicherlich 
nicht so aufzufassen: Es gibt keinen Menschen, dessen Seligkeit er 
nicht will. Wollte er doch seine wirkungskräftigen Wunderzeichen bei 
denen nicht tun, von denen er sagte, sie würden Buße getan haben, 
wenn er sie gewirkt hätte. „Alle Menschen“ bedeutet vielmehr alle 
Menschenklassen in ihrer mannigfaltigen Verschiedenheit: Könige und 
Privatleute, Edle und Unedle, Hohe und Niedrige, Gelehrte und 
Ungelehrte, körperlich Nichtbehinderte und Behinderte, Scharfsinnige, 
geistig Langsame und Blöde, Reiche und Arme und Menschen aus dem 
Mittelstand, Männer und Frauen, Kinder, Knaben, Jünglinge, 
Erwachsene und Greise.' ^? 


Einerseits demonstrierten Behinderungen von Geburt an die Allmacht 
des Schópfergottes. Andererseits beabsichtigt er die Seligkeit aller 
Menschen gleichermaßen, unabhängig von ihrer körperlichen Vollkom- 
menheit. Die bereits in den neutestamentlichen Texten angelegte Gleich- 
heit aller Menschen coram Dei, die auch in der Inklusivität der Ein- 
ladung zum christlichen Gottesdienst in der Praxis ihren Niederschlag 
fand, wurde hier also im Hinblick auf das Problem der Behinderung zur 
theoretischen Entfaltung gebracht. 

Augustins Ausführungen zu dieser Frage zeigen, daß die 
Existenz von Geburt an unvollkommen gestalteter, also körperlich oder 
geistig behinderter Menschen, eine ernste Anfrage an die christliche 
Anthropologie stellte. Sie wurde offenbar erst virulent, als zwei 
Bedingungen erfüllt waren: Erstens war zur Zeit Augustins nun ein Kon- 
sens in der Frage der Würde des Menschen erreicht worden, zu dem 
nicht zuletzt Augustin selbst beigetragen hatte. Und zweitens spricht 
Augustin offen von den „bei uns vorkommenden Mißgeburten“, weshalb 
man spekulieren könnte, daß die Überlebenschancen mißgestalteter 
Neugeborener in Nordafrika zu seiner Zeit höher waren als im Rom 
Senecas (auch wenn man dessen Aussagen ebenfalls nicht zu sehr ver- 
allgemeinern sollte). Dies könnte zumindest erklären, warum vorher dies 
noch kein Thema theologischer Diskussion geworden war. Es versteht 
sich von selbst, daß Augustins Lösung des theoretischen Problems aus 
heutiger Sicht alles andere als befriedigend ist. 


1435 А Н . А è " 
Aut certe sic dictum est: Qui omnes homines uult saluos fieri, non quod nullis 


hominum esset quem saluum fieri nollet, qui uirtutes miraculorum facere noluit apud eos 
quos dicit acturos fuisse paenitentiam si fecisset, sed ut omnes homines, omne genus 
hominum intellegamus per quascumque differentias distributos, reges priuatos, nobiles 
ignobiles, sublimes humiles, doctos indoctos, integri corporis debiles, ingeniosos 
tardicordes fatuos, diuites pauperes mediocres, mares feminas, infantes pueros 
adulescentes iuuenes seniores senes. Aug., Ench. 27,103 (CChr.SL 46, 105,14-23; Übers. 
nach Paul Simon, AugW", 84). 
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5.2.3 Epilepsie und verwandte Krankheiten 

Einen Sonderfall stellen die vom antiken Menschen als „Besessenheit“ 
empfundenen körperlichen und geistigen Einschränkungen dar. Fast 
überall im antiken Mittelmeerraum herrscht die Meinung vor, daß 
Menschen Opfer des „Hineinfahrens“ (eioxpıoıs) eines Dämons werden 
könnten, was sich beispielsweise in epileptischen Anfällen äußerte." 
Nach antikem Verständnis handelt es sich hierbei deshalb um etwas 
grundsätzlich anderes als bei den bisher besprochenen Behinderungen 
und Krankheiten. Auch aktuelle Definitionsversuche von Behinderung 
klammern die Epilepsie jüngst wieder aus, wenn auch aus anderen 
Gründen.'^" Die Epilepsie würde man heutzutage nicht als geistige Be- 
hinderung bezeichnen. In der Antike unterstellte man jedoch häufig der 
Epilepsie und stärkeren geistigen Behinderungen eine ähnliche 
Krankheitsursache. Epilepsie galt in der Regel als grundsätzlich thera- 
pierbar und damit eher als chronische Krankheit denn als Behinderung. 


Nichtchristliche Quellen 


Gängig ist für die Epilepsie die antike Vorstellung einer „heiligen 
Krankheit“ (їєртү уобсос).!“3* Unter diesem Titel verfaßt ein anonymer 
Autor um das Jahr 400 v.Chr. die erste Monographie über die Epilepsie, 
in der er sich gegen die verbreiteten magischen Behandlungsmethoden 
seiner Zeitgenossen einsetzt und eine medikamentöse und diätetische 
Therapie propagiert, weil es sich seiner Ansicht nach dabei um eine 
Krankheit des Gehirns handelt (De morbo sacro).'**? Die Verwendung 
des Begriffes emtAnyto seit dem 5. Jahrhundert v.Chr. stellt unter Um- 
ständen den Versuch dar, von übernatürlichen Vorstellungen zu abstra- 
hieren,'* was aber nie wirklich gelang. Auch wenn vermutlich nach 
heutigem medizinischen Verständnis nicht alles, was in der Antike unter 
diese Begriffe subsumiert wurde, mit Epilepsie gleichzusetzen ist, 


199 Ур]. zum folgenden vor allem Temkin, The Falling Sickness, 3-81. 
Unbefriedigend scheint mir stellenweise der Magiebegriff Temkins zu sein, unter den er 
öfters alles subsumiert, was nicht heutigem medizinischen Wissensstand entspricht. 
Darunter fällt deshalb nicht etwa nur eine Therapie durch Amulette etc., sondern auch 
durch „Reinigungen“; nicht nur zwischen diesen beiden sollte man aber sinnvollerweise 
noch differenzieren, wenn man an anthropologischen Einsichten interessiert ist. Vgl. zur 
Epilepsie außerdem Karl-Heinz Leven, Art. Epilepsie: ders. (Hg.), Antike Medizin. Ein 
Lexikon, München 2005, 260-262; Andreas Grote, Art. Besessenheit: ebd., 145f; Michael 
Wohlers, Heilige Krankheit. Epilepsie in antiker Medizin, Astrologie und Religion, MThSt 
57, Marburg 1999; Garland, Eye of the Beholder, 29f u. 126f; Heinzgerd Brakman, Art. 
Heilige Krankheit: RAC 14 (1988) 63-66; Erna Lesky, Art. Epilepsie A. Nichtchristlich: 
RAC 5 (1962) 819-830; Jan Hendrik Waszink, Art. Epilepsie B. Christlich: RAC 5 (1962) 
8306 ders., Art. Besessenheit: КАС 2 (1954) 183-185. 


187 So die oben erwähnte Definition des Americans with Disabilities Act von 1990. 


1438 Vgl. etwa Hdt. 3,33. 


we Ausführlich diskutiert bei Giuliana Lanata, Medicina magica е religione populare 


in Grecia fino all’ eta di Ippocrate, Rom 1967. 
ию So Temkin, Falling Sickness, 21f. Vgl. Philostr., Gymn. 14. 
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erlauben die Quellen kaum eine sinnvolle Differenzierung, die mit we- 
niger Unsicherheiten behaftet wäre "TT Immerhin unterscheiden die 
meisten antiken Autoren sorgfältig zwischen Epilepsie auf der einen und 
hysterischen Anfällen und Geisteskrankheiten auf der anderen Seite. 
Trotz der genannten Bemühungen um eine „medizinische“ 
beziehungsweise neurologische Interpretation der Epilepsie ist die am 
weitesten verbreitete Erklärung der Krankheitsursache eine wie auch 
immer geartete „Unreinheit“: so etwa eine „Besessenheit“ als 
Besitzergreifung des Kranken durch einen „unreinen“ Dàmon.'^? Des- 
halb besteht die gängige Therapie im wesentlichen aus Reinigungs- 
ritualen.'** Dies sind zuallererst alle denkbaren Formen von Waschun- 
gen. Auch eine Applikation von Blut, bei der man das Gesicht des 
Kranken mit Menschenblut bestrich oder den Mund damit benetzte, war 
vor allem im griechischen Osten gängig, zumal diese Blutapplikation als 
kathartisches Ritual dort eine lange Tradition aufzuweisen hatte, etwa in 
der Reinigung von Blutschuld. Daneben wurden Diäten verordnet, die 
alle Speisen, die mit Unreinheit in Verbindung gebracht wurden, ver- 
mieden.'*“* So galt die Zwiebel als Pflanze des Todes und der Trauer 
und durfte von Epileptikern auch nach der hippokratischen Lehre nicht 
gegessen werden. Es läßt sich hier also beobachten, daß die behandelten 
Reinheits-/Unreinheitsvorstellungen auch in der „rationalen“ Medizin 
therapeutische Konsequenzen hatten. Umgekehrt gab es nach antiker 
Vorstellung nichts, was der Unreinheit und dem Tod so entgegengesetzt 
gewesen wäre wie frisches menschliches Blut, weshalb vor allem dieses 
zur Reinigung des Besessenen eingesetzt wurde. Tierblut wurde als 
weniger wirksam angesehen, konnte aber einfacher von noch lebenden 
Tieren gewonnen werden. Einen Kompromif) stellte das Blut von Tieren 
dar, die mit einer Waffe getótet wurden, durch die kurz vorher ein 
Mensch, etwa ein Gladiator, ums Leben gekommen war.'^? Beides 


1441 


Seit Apuleius (2. Jh. n.Chr.) ist auch der für das Mittelalter einschlägige Begriff 
der passio caduca (,„Fallkrankheit“) bzw. der caducarii nachzuweisen, den auch etwa 
Augustin, De beata vita 2,16, benutzt. Vgl. Temkin, Falling Sickness, 85; Dólger, Der 
Einfluß des Origenes, 108. 


1442 JE a А PEE: ; Sce г : 
„Besessenheit“ in strikten Sinn erscheint in der antiken medizinischen Lit. relativ 


selten und meist sehr spät, so etwa bei Theodorus Priscianus im 4. Jh. n.Chr. Freilich ist 
die Vorstellung von einer dämonischen Verunreinigung nicht sehr weit entfernt von einer 
konkreten personalen Besessenheit durch einen Dämon. Vgl. dazu Temkin, Falling 
Sickness, 87-89. 


193 Die Schrift De morb. sacr. 2 berichtet etwa von kadaprai (Reinigern), die solche 


Purifikationen (kadapuot) an Epileptikern professionell gegen Bezahlung durchführten. 


uS Im Corp. Hipp. 7,415 etwa wird genau beschrieben, wie eine Diát die Leiden 


eines Epileptikers schlagartig verbesserte, der ohne sie heftige Anfälle erlitten hatte. 


zu Plinius d.Ä. berichtet, daß Epileptiker das noch warme Blut von getöteten 


Gladiatoren tranken bzw. man damit den Mund der Kranken bestrich. Plin., Nat. hist. 28,4 
bzw. Nat. hist. 28,43. Vgl. Cels., 3,23,7; Plin., De medicina 3,21. Áhnlich auch Tert., Apol. 
9,10 (s.u.). Vgl. dazu Franz Joseph Dólger, Gladiatorenblut und Märtyrerblut. Eine Szene 
der Passio Perpetua in kultur- und religionsgeschichtlicher Beleuchtung: VBW 3 (1926) 
204-207; Jan Hendrik Waszink, Art. Blut: КАС 2 (1954) 462-465.468f. Zu den mit Blut in 
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sorgte bei kultivierten Römern durchaus für einen gewissen 
Widerwillen, wie die Formulierungen bei Plinius deutlich zeigen.'** 

Man darf davon ausgehen, daß diese Vorstellungen von einer 
Mehrheit der antiken Bevölkerung im wesentlichen geteilt wurden, auch 
wenn es über Diagnose- und Behandlungsverfahren eine Vielfalt kon- 
kurrierender Meinungen gab. Neben den Reinigungstherapien waren 
Amulette weit verbreitet. „Neurologische“ Epilepsieerklärungen und 
entsprechende Therapien tauchen jedoch auch immer wieder auf, so 
etwa in dem genannten Werk De morbo sacro oder bei Platon im Timai- 
os“. Die spätere Medizin etwa eines Galen macht sich meist eine 
Kombination aus beiden Vorstellungen zu eigen.'*** Galen verordnet 
deshalb eine ,reinigende* Therapie durch Schwitzen, Erbrechen und 
Darmentleerung, was aber auch mit der erkenntnistheoretischen 
Qualifikation der Epilepsie als einer „feuchten“ und „kalten“ Krankheit 
zu tun hat (vgl. dazu Kap. 2).'** Alexander von Aphrodisias (um 200 
n.Chr.) macht „dicke“ Umgebungsgerüche für die Epilepsie ver- 
antwortlich, weil dadurch das psychische Pneuma außer Gefecht gesetzt 
werde, das die Seele mit dem Körper verbindet. Dadurch verliere die 
Seele ihre Kontrolle über den Körper, und der nicht mehr unterstützte 
Körper falle zu Boden. ^ Interessant ist in diesem Zusammenhang auch 
die alte Vorstellung vom Beischlaf als einer „kleinen Epilepsie“, die 
vielleicht nicht nur mit einem möglichen Kontrollverlust des Geistes 
über den Körper zusammenhängt, sondern auch mit einer beide ver- 
bindenden Unreinheitsvorstellung.'*' Die im letzten Kapitel zitierte Be- 
schreibung des Zeugungsaktes durch Justin griff ja ebenfalls auf eine mit 
den antiken Epilepsieattributen verwandte Terminologie zurück.'*” 

Die Vorstellungen von der Besessenheit durch einen unreinen 
Dämon sorgte dafür, daß man soziale Kontakte mit Epileptikern grund- 
sätzlich vermied.'^? Dies betrifft vor allem die Tischgemeinschaft, bei 
der eine Kontamination mit der angenommenen Unreinheit als besonders 
prekär und wahrscheinlich empfunden wurde.'^^ Es wird berichtet, daß 
man gegebenenfalls versuchte, sich den Epileptiker durch Spucken 


Verbindung stehenden rituellen Vorstellungen vgl. Volp, Tod und Ritual, 62,114,129,165f 
(mit Lit.). 

Wed Insbes. Plin., Nat. hist. 28,1,5. 

nd PL. Ti. 8SAB. 

1 Temkin, Falling Sickness, 26f, faßt zusammen: „After definite opposition on the 
part of the Hippocratics, the later physicians from the fourth century on became more and 
more inclined toward a practical compromise. In their majority they remained hostile to 
belief in a demoniac etiology ... Yet with few exceptions they admitted the effectiveness 
of amulets and miraculous remedies as well as the influence ofthe moon.“ 

ZP Galenus, In Hippocratis libri vi epidemiarum comm. 6,8 (CMG 5,10,2,2, 349,14). 
1430 Alex. Aphr., Problemata 2,64. 

a Democr., FVS 32. 

= Iust. Mart., ZApol. 61 (s. Kap. 6). 

Sg Dies ist breit belegt. Vgl. etwa Plin., Nat. hist. 28,35. 


Dies betont etwa Apuleius von Madaura (geb. 125 n.Chr.): Apul., Apol. 44,11. 


1454 
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fernzuhalten.'*°° In diesem Zusammenhang begegnen immer wieder die 


Begriffe für Unreinheit, Schande und Befleckung.'^* 

Ebenso wie bei Kindern mit Behinderungen fragte man sich in 
der Antike, ob ein von der Epilepsie betroffenes Neugeborenes auf- 
zuziehen sei. Aus Sparta, wo es gesetzliche Regelungen gab um zu ver- 
hindern, daß behinderte Kinder aufgezogen werden, wurde Plutarch zu- 
folge folgendes Verfahren angewandt, um Epilepsie frühzeitig zu 
diagnostizieren: Ein Neugeborenes mußte mit unverdünntem Wein abge- 
waschen werden, was bei entsprechend konditionierten Kindern einen 
epileptischen Anfall auslöste, die gesunden Kinder jedoch abhärtete. Bei 
einem positiven Befund sollte das Kind ausgesetzt werden. ^ 


Christliche Autoren 


Bei den christlichen Autoren sind die genannten Differenzierungen der 
antiken Medizin kaum noch zu finden. Epilepsie und ähnliche 
Krankheiten galten grundsätzlich als Besessenheit durch einen 
Dàmon.'** Die oben erwähnte Polemik des Tatian gegen die griechische 
Heilkunst bezieht sich vermutlich in erster Linie auf die Epilepsie als 
Werk von Dämonen, die die Menschen vom alleinigen Vertrauen auf 
Gottes Fürsorge abhalten wollen. Dahinter steht die Auffassung, daß die 
Krankheiten von den Dämonen selbst verursacht wurden, weshalb ein 
Vertrauen in die größere Macht Gottes als sinnvolle Strategie er- 
schien.'*°? Justin spricht statt von Dämonen von den Seelen Verstor- 
bener, die epileptische Anfälle auslösen bei 
Menschen, die von den Seelen Verstorbener in Besitz genommen und 


hin- und hergezerrt werden, die man allgemein Besessene oder 
Rasende nennt. ^9? 


Die Beurteilung des Origenes darf stellvertretend für eine christliche 
Bewertung stehen, wie sie sich im 3. und 4. Jahrhundert durchsetzt: ^! 


1455 


Theophrast., Charact. 16. 

156 So etwa im 1. Jh. bei Aretaios 3,4 (CMG 2 Aretaeus, 38f). 

HS Plut., Lycurgus 49E. 

Für die neutestamentlichen Texte gibt es dazu inzwischen eine umfangreiche 
Forschungsliteratur. Vgl. nur etwa den Überblick bei Eric Sorensen, Possession and 
Exorcism in the New Testament and Early Christianity, WUNT 2.R. 157, Tübingen 2002 
(zur frühen Kirche s. 168-221). 


159 Tatian, Or. 16,7-17,9. 
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oi wuxais àro0avóvtov ЛорВоубиеуо xai purtoouevoi dvOpomot, ods 
SALLOVLOANATOVG Koi uotvouévoug коло?дсі лдутес. Just. Mart, /Apol. 18 (PTS 
38,59,10f). 
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Vgl. dazu ausführlich Franz Joseph Dólger, Der Einfluf des Origenes auf die 
Beurteilung der Epilepsie und Mondsucht im christlichen Altertum: AuC 4 (1934) 95-109. 
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Die Ärzte sollen nun über die Physis reden, da sie ja meinen, es 
handele sich nicht um einen unreinen Geist, sondern um ein rein 
körperliches Krankheitsbild, und sie sollen in ihrer Physiologie 
erklären, das Feuchte bewege sich im Kopf in einer gewissen Über- 
einstimmung mit dem Mondlicht, das eine feuchte Natur hat. Wir aber 
glauben dem Evangelium auch, daß diese Krankheit als von einem 
unreinen, stummen und tauben Geist in den daran Leidenden bewirkt 
betrachtet wird. 1462 


1463 
1466 


| 1464 ‚1465 
Hieronymus, Johannes Chrysostomos, Athanasius, Petrus 


Chrysologus'* und Gregor von Tours'*®’ folgen Origenes in dieser Ein- 
schätzung. Wichtig an diesem Text ist aber nicht nur die Ablehnung der 
„moderneren“, naturwissenschaftlicheren Krankheitsdiagnose eines 
Galen. Abgelehnt werden damit nämlich auch die erkenntnistheo- 
retischen Grundlagen der paganen Anthropologie insgesamt zugunsten 
einer exegetisch begründeten Sicht vom Menschen. ^^? 

Neben den neutestamentlichen Texten zur Heilung Besessener 
spielten offenbar auch die alttestamentlichen Verbote des Blutgenusses 
Gen 9,4, Lev 3,17, Lev 17,10-14 eine Rolle bei der Ablehnung der kon- 
ventionellen Epilepsietherapie der paganen Medizin. Nach Apg 15,20 
wurde diese Bestimmung bereits von der Urgemeinde ausdrücklich für 
verbindlich erklart. 


ET А ` А 5 , "m ` ee: = 4 
dis 10трої цёу ойу $uoioAoysitocav, бте unè @бкабортоу Aveda sivo 


vouiGovteg KATO TOV тӧлоу GAAG сороткбу «vo OVUTTOLA, xoi $voctoAoyoUvteg TH 
mm Aeyétocav Kıveiodor TA EV тї кефол Kara туа ouunóOsiav tv лрос то 
OEANVLAKOV dc, oypàv ExXov фос1у. NUEIG SE ot koi TH ELAYYEALM TMLOTEvOVTES OTL TO 
vóonua то®то бло rveouotoc ёкадбртох, GAGAOV кої кофо? £v toig TÜCXOVOLV AUTO 
Өеорғітол &vepyotuevov. Or., Comm. in Mt. 13,6 (GCS 40,193,12-25; Übers. z.T. nach 
Vogt, BGrL 18,248f). 


ие Hier., Comm. in Mt. 1 und 3. 

me Chrys., Hom. in Mt. 57,3 (CPG 4424). 

Deo Ath., Scholia in Mt. (CPG 2141.7). 

1466 Petrus Chrys., Serm. 52. 

Greg. Turon., Virt. Mart. 2,18. Weitere Belege bei Dölger, Einfluß des Origenes. 
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i Temkin, Falling Sickness, 92, bewertet diesen Umschwung in der Erklärung der 


Epilepsie folgendermaßen: ,,This was a decisive break with pagan Antiquity. Now the 
popular belief, which in epileptics, just as in the possessed, saw nothing but demoniacs, 


had formed itself into a body of opinion.“ 


е Auch zur Naturauffassung des Philon von Alexandrien ist hier ein evidenter 


Gegensatz konstituiert, wie das Origeneszitat demonstriert. Hermann Josef Vogt 
kommentiert: ,,Origenes sieht also einen Gegensatz zwischen der Naturkunde und der 
Lehre des Evangeliums ... Der kurze Satz läßt jedenfalls eine deutliche Verachtung der 
Physiologie erkennen. Hier läßt sich erfassen, wie weit Origenes von Philon entfernt ist. 
Für den war, da die Natur sich zu verbergen liebe (De fuga 32,179; De mutatione nom. 
8,60; De somn. 1,2,6 nach Frg 123 des Heraklit), die Physiologie geradezu mit der 
Allegorese identisch, welche die Natur der Dinge für die wenigen Eingeweihten (De 
Abrahamo 29,147) ans Licht bringt (De providentia 2,40).“ Hermann Josef Vogt, 
Origenes. Der Kommentar zum Evangelium nach Mattäus 1, eingel., übers. und mit Anm. 
vers. von Hermann Josef Vogt, BGrL 18, Stuttgart 1983, 287, Anm. 32. 
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Der Anschluß an die Autorität der Schrift alleine kann den 
Umschwung in der Bewertung der Epilepsie freilich noch nicht zu- 
friedenstellend erklären. Wie zu sehen war, zielten die meisten me- 
dizinischen Therapien auf eine Form der „Reinigung“ des Betroffenen, 
unabhängig davon, ob man sich als Krankheitsverursacher einen 
unreinen Dämon oder eine generelle Verunreinigung etwa des Seelen- 
pneumas dachte. Die paganen Reinheitsvorstellungen gerieten aber 
durch die christliche Theologie stark unter Druck. Entweder wurden sie 
als irrelevant negiert, wie dies etwa bei der Unreinheit des Todes—mehr 
oder weniger erfolgreich—geschah,'*” oder es wurde versucht, sie im 
weitesten Sinne „ethisch“ umzudeuten. Dies mußte auch für die 
Bewertung der Epilepsietherapie Folgen haben. 

Eine davon betroffene Therapieart war die Verabreichung von 
frischem Blut, das den Epilepsiekranken reinigen sollte. Sie wird bei- 
spielsweise von Tertullian attackiert, soweit das dafür eingesetzte Blut 
mit dem Makel eines Verbrechens behaftet war. Er kommt darauf in der 
Verteidigung der Christen gegen den gängigen Kannibalismusvorwurf 
zu sprechen, als er aufzeigt, daß es die Heiden sind, die Blut vergießen 
und verzehren, nämlich 


diejenigen, die beim Kampfspiel in der Arena das Blut der getöteten 
Verbrecher, wenn es noch frisch ist und aus ihrer Kehle herabfließt, 
mit gierigen Zügen einschlürfen, um damit die Fallsucht zu heilen. ^"! 


Sowohl die Tatsache, daß es das Blut von Verbrechern (noxii) ist, das für 
medizinische Zwecke Verwendung findet, als auch der Kontext der von 
ihm aufs schärfste verurteilten Zirkusspiele desavouieren seines Er- 
achtens die genannte Therapie. 

Vor dem Hintergrund der Vorherrschaft einer Besessenheitsthe- 
опе als Krankheitserklarung für die Epilepsie ist es kaum verwunderlich, 
daf) Epileptiker keinen liturgischen Dienst verrichten durften. Zumindest 
nach der konstantinischen Wende wurde dies auf den Synoden 
vereinbart, ^? 

Die Annahme der neutestamentlichen Epilepsieerklärung war 
jedoch nicht ohne Schwierigkeiten für die christliche Kosmologie. Geht 
man davon aus, daß es neben Gott und seiner Schöpfung auch böse Dä- 


Hm Vgl. dazu ausführlich Volp, Tod und Ritual, insbes. 240-263. 


1471 В " В В B £ у 
Illi, qui типеге in arena noxiorum iugulatorum sanguinem recentem, de iugulo 


decurrentem [exceptum], auida siti comitiali morbo medentes hauserunt. Tert., Apol. 9,10 
(CChr.SL 1,103,44-46; Ubers. Carl Becker, Apologeticum, 91). 


HT So (vermutlich) auf der spanischen Synode von Elvira (Canon 29), die noch vor 


der Zusammenkunft in Arles 314 stattgefunden haben muß. Sie ist die älteste Synode, von 
der uns ein Synodalcorpus überliefert ist, allerdings ist umstritten, ob die überlieferten 
Beschlüsse tatsächlich alle in Elvira getroffen wurden. Sie sind vielleicht sogar älteren 
Ursprungs. 


ETHISCHE KONKRETIONEN 323 


monen gibt, ist zu erklären, wie dies mit der creatio ex nihilo des guten 
Schöpfungsgottes zusammenhängen soll. Man rückte damit sehr schnell 
in eine gefährliche Nähe zu den dualistischen Anschauungen der Gnosis. 
Deshalb wird dieses Thema in der Zeit der antignostischen Auseinan- 
dersetzungen auch intensiv diskutiert. Bis auf Arnobius'*” beschäftigen 
sich alle wichtigen Apologeten des 2. und frühen 3. Jahrhunderts mit 
dieser Frage: Justin, Tatian, Theophilus, Tertullian, Minucius Felix und 
Clemens von Alexandria. 


Anders sieht es jedoch bei Menschen mit geistigen Behinderungen aus, 
deren Behinderung nicht auf das Wirken eines Dämons zurückgeführt 
wurde. Für sie gilt das zu den körperlichen Behinderungen Gesagte. 
Natürlich wäre hier zu diskutieren, daß Menschen mit dieser Art von 
Behinderung über wesentliche Grundmerkmale der paganen 
Definitionen von „Mensch“ nur eingeschränkt verfügten. Dies betraf vor 
allem den Gebrauch von Vernunft (ratio) und die Möglichkeit zu eigener 
(Gottes-)Erkenntnis, aber auch den Kult. Für den Christenkritiker Kelsos 
war, wie zu sehen war, neben „reinen Händen“ und angesehener 
Lebensführung vor allem ein klarer Verstand Voraussetzung für die 
Teilnahme am Kult. In den christlichen Versammlungen, die er im Blick 
hatte, galten diese Kriterien offensichtlich nicht. Jeder, und das betrifft 
in diesem Fall auch Menschen mit eingeschränkten Fähigkeiten im Hin- 
blick auf den Gebrauch der ratio, war offenbar zur Teilnahme am 
Gottesdienst eingeladen, was Anlaß für den Spott des Kelsos war." 
Ansonsten gibt es aus vorkonstantinischer Zeit in dieser Frage wenig zu 
berichten. Zum Thema wird die Frage des Umgangs mit Menschen mit 
geistigen Behinderungen erst im 4. Jahrhundert, und wieder im 
Zusammenhang mit dem Kult. Genauso wie körperliche Ver- 
stümmelungen ein Hindernis für ein liturgisches Amt waren, konnten of- 
fenbar auch geistige Behinderungen zum Ausschluf von liturgischen 
Aufgaben führen. ^" 
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Vgl. aber die Anspielung auf die Dämonen des Pantheons bei Arn., Adv. nat. 1,27. 
1474 Or., Cels. 3,59. S. Kap. 6. 


HS So bereits auf der Synode von Elvira (Canon 29). S.o. 
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DER MENSCH IN CHRISTLICHEM KULT UND CHRISTLICHER 
FROMMIGKEIT 


Die Frage nach der Wiirde des Menschen scheint auf den ersten Blick 
nicht zu den Themen altkirchlicher liturgischer Praxis zu gehören, und 
die anthropologische Relevanz des Kultes ist vielleicht nicht unmittelbar 
naheliegend. Dennoch lohnt sich ein kurzer—wenn auch notwendi- 
gerweise unvollständiger—Blick auf den christlichen Gottesdienst an 
dieser Stelle, und zwar aus einem inhaltlichen und einem methodischen 
Grund.'*”° Inhaltlich fällt auf den ersten Blick auf, daß die wenigen 
Texte, die für den frühen christlichen Gottesdienst existieren, fast alle 
Bezug auf die anthropologische Konstitution des Menschen nehmen, 
wenn sie sich theologisch äußern. Zum Thema wurde diese in der Regel 
im Hinblick auf die Taufe, die in den frühen Texten stets als zentrales 
Kennzeichen des christlichen Kultes in Erscheinung tritt. In späteren 
Quellen, vor allem zum Taufgottesdienst selbst, ist das Taufverständnis 
häufig noch ausführlicher kommentiert, und nun begegnet auch ein 
stärkeres Interesse an den Details einzelner Riten.'^ Gegenstand der 


1476 А : E ; В В 
Dies ist, soweit ich sehen kann, bisher noch іп keiner Untersuchung zur 


altkirchlichen Anthropologie wirklich geschehen. Die Fragestellung ist im tibrigen auch 
aus Griinden interessant, die sich nicht aus den antiken Quellen ergeben (und hier auch 
keine Rolle spielen sollen). Da sich der Begriff der Menschenwiirde explizit bei Leo dem 
Großen und seitdem in der Liturgie findet (unter anderem in einem Gebet, das heute noch 
in römisch-katholischen Weihnachtsgottesdiensten verwendet wird, s.u.), gibt es in der 
zeitgenössischen römisch-katholischen Theologie Anhänger der These, Menschenwürde 
sei vor allem im Sakramentsempfang zu erfahren. So schreibt Wazlaw Swierzawski, Die 
Würde des Menschen. Über die theologisch-anthropologischen Grundlagen der Lehre 
Papst Johannes Pauls II., Gerhard Hóver (Hg.), Die Würde des Menschen. Die theologisch- 
anthropologischen Grundlagen der Lehre Papst Johannes Pauls IL, ReFR.WR 41, 
Mainz/München 1986, 91: „Die christliche Würde erkennt man nicht durch ein 
akademisches Studium, auch erarbeitet man sie nicht selbst, sondern man erhält sie als ein 
Geschenk durch die liturgische Teilnahme an dem Sterben und der Auferstehung des 
Herrn.“ Eine solche Auffassung steht und fällt mit dem dahinterstehenden (modernen) Sa- 
kraments- ud Liturgieverständnis, das aber an dieser Stelle nicht problematisiert werden 
soll. Vgl. aber dazu noch unten die Anmerkung zur Mysterientheologie Odo Casels. 


m Deshalb kann Georg Kretschmar, Art. Abendmahl Ш. Das 
Abendmahlsverständnis in der Geschichte der christlichen Kirchen 1. Alte Kirche: TRE 1 
(1977) 58-89, schreiben: „Der für Theologie und Frömmigkeit zentrale Gottesdienst war 
nicht das Abendmahl, sondern die Taufe...“ Anders Ferdinand Hahn über den älteren ur- 
christlichen Gottesdienst, dessen „Herzstück“ seiner Ansicht nach eher „die Feier des 
Herrenmahls“ ist: Ferdinand Hahn, Art. Gottesdienst, III. Neues Testament: TRE 14 
(1985) 35. 


1413 Etwa in den die Taufe betreffenden Schriften von Kyrill von Jerusalem, Johannes 


Chrysostomos, Theodor von Mopsuestia und Ambrosius von Mailand. 
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Taufe ist jedenfalls der Mensch, der ihrer auf Grund seiner anthro- 
pologischen Konstitution bedarf. Die impliziten und expliziten Begriin- 
dungen dafiir geben deshalb auch Auskunft iiber das jeweilige Ver- 
ständnis vom Menschen und von seiner Würde. 

Methodisch betritt man mit der Betrachtung des christlichen 
Kultes einen Bereich der christlichen Praxis, auf den „äußere“ Fak- 
toren—Gesellschaft, Wirtschaft, Kultur—einen geringeren Einfluß 
ausübten und der deshalb sozusagen reinere „Laborbedingungen“ für die 
Fragestellung bereitstellt als etwa die mindestens ebenso relevanten 
Bereiche der Sklaverei oder der Stellung der Frau in der Gesellschaft.'*” 
Natürlich sind hier Einflüsse nicht nur aus dem Judentum, sondern auch 
aus der graeco-römischen Kultur und in einigen Punkten sogar aus den 
paganen Kulten festzustellen. Dennoch gibt es wenige Dinge, die von 
den Kirchenvätern so übereinstimmend immer wieder hervorgehoben 
wurden, wie die große Differenz zwischen christlichem und paganem 
Kult.'*° Und tatsächlich unterschied sich das Christentum in der 
Kultpraxis von vornherein so stark von seiner paganen Umwelt, daß hier 
ein davon unabhängigerer Umgang mit den Mitmenschen vorausgesetzt 
werden kann. Die Aussagen der mit dem Gottesdienst befaßten Quellen 
über das Verständnis vom Menschen haben deshalb auch aus metho- 
dischen Gründen einen besonderen Wert. Dabei wird festzustellen sein, 
daß sich die christlichen Riten nicht notwendigerweise als „Umsetzung“ 
dessen entwickelten, was theologisch-philosophisch vorgedacht wurde. 
Man muß auch damit rechnen, daß das, was in der Ritualpraxis geschah, 
Folgen für die anthropologische Reflexion hatte.'**' Dies gilt umso 
mehr, als die Anthropologie von zahlreichen offenen Fragen und Span- 
nungen bestimmt war und sich in einer Art prekärer Balance zwischen 
sich eigentlich ausschließenden Positionen herausbildete. Bestehende 
christliche Praxis konnte deshalb unmóglich ausgeblendet werden und 
wurde es auch nicht. Im übrigen gibt es auch liturgiegeschichtliche 
Probleme, die von einem anthropologischen Blick auf die Quellentexte 
profitieren kónnten, auch wenn an dieser Stelle nicht mehr als ein 
Anstoß dazu gegeben werden kann. Bis heute sind noch nicht alle 
Faktoren für die großen Umbrüche in den Formen des christlichen 


im Beide Fragen sind von der Forschung bereits ausführlich bearbeitet worden, 


weshalb ich, wie bereits oben dargelegt, dazu auf die in Kap. 1 angegebene Lit. verweise. 


Ра Dies führte in der frühen Zeit zur Vermeidung eines Vokabulars, das mit einer 


Nähe zum paganen Kult behaftet war. Vgl. dazu nur Mohrmann, Das Sprachproblem. 


AH Vgl zum Problem grundsätzlich Günter Bader, Art. Ritus Ш. 
Kirchengeschichtlich und systematisch-theologisch: TRE 29 (1998) 270-279 (mit Lit.); 
ders., Die Abendmahlsfeier. Liturgik. Ökonomik. Symbolik, Tübingen 1993. Dies war 
freilich der altkirchlichen Theologie stets bewußt, wie die dogmengeschichtlichen 


Auseinandersetzungen des 4.und 5.Jh.s deutlich zeigen (lex orandi legem credendi 
statuit ...). 
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Gottesdienstes zwischen der Zeit eines Clemens, eines Origenes oder 
Tertullians und der eines Chrysostomos oder Ambrosius völlig 
zufriedenstellend erklärt und gedeutet. Es wäre deshalb wertvoll, sollten 
sich hier Parallelen und Zusammenhänge zur Entwicklung der 
christlichen Anthropologie aufzeigen lassen.'*” 


Vorkonstantinische Zeit 

Schon in sehr frühen Quellen findet sich vielleicht der Gedanke der 
Gleichheit vor Gott als Teil des christlichen Gottesdienstes 
beziehungsweise der Gemeindeversammlung. Bereits Gal 3,28 („hier ist 
nicht Jude noch Grieche, hier ist nicht Sklave noch Freier“) ist nach der 
Meinung von Teilen der neutestamentlichen Forschung als im weitesten 
Sinne liturgischer Text zu verstehen; er wurde jedenfalls vermutlich im 


CT Zur Geschichte des christlichen Gottesdienstes in der Alten Kirche allgemein ур]. 


Larry W. Hurtado, At the Origins of Christian Worship. The Context and Character of 
Earliest Christian Devotion, Carlisle 1999; Paul Frederick Bradshaw, Early Christian 
Worship. A Basic Introduction to Ideas and Practice, London 1996; ders., The Search for 
the Origins of Christian Worship. Sources and Methods for the Study of Early Liturgy, 
London/New York 1992; ders., Art. Gottesdienst ТУ: TRE 14 (1985) 39-42; ders., The 
Making of Jewish and Christian Worship, Notre Dame 1991; ders., Daily Prayer in the 
Early Church. A Study of the Origin and Early Development of the Divine Office, London 
1981; Jérg Christian Salzmann, Lehren und Ermahnen. Zur Geschichte des christlichen 
Wortgottesdienstes in den ersten Jahrhunderten, Tiibingen 1994; Geoffrey Grimshaw 
Willis, A History of Early Roman Liturgy to the Death of Pope Gregory the Great, HBS.S 
1, London 1994; Hermann A.J. Wegmann, Geschichte der Liturgie im Osten und Westen, 
Regensburg 1979; Willy Rordorf, The Eucharist of the Early Christians, New York 1978; 
Joseph Andreas Jungmann, Oblatio und sacrificium in der Geschichte des 
Eucharistieverständnisses: ZKTh 92 (1972) 342-350; ders., Die Liturgie der christlichen 
Frühzeit bis auf Gregor den Grossen, Fribourg 1967; ders., Missarum Sollemnia. Eine 
genetische Erklärung der römischen Messe, 2 Bde., 3. Aufl. Wien 1952; Carl Andresen, 
Die Kirchen der alten Christenheit, RM 29/1 und 2, Stuttgart/Berlin/Köln/Mainz 1971, 
insbes. 67-115.205-254.446-522; Alfred Stuiber, Die gottesdienstlichen Formen im 
Frühchristentum: Karl Gustav Fellerer (Hg.), Geschichte der katholischen Kirchenmusik I. 
Von den Anfängen bis zum Tridentinum, Kassel/Basel/Tours/London 1972, 37-42; 
William Nagel, Geschichte des christlichen Gottesdienstes, SG 1202, Berlin 1970; 
Theodor Klauser, Kleine abendländische Liturgiegeschichte. Bericht und Besinnung, Bonn 
1965; Rudolf Stählin, Die Geschichte des christlichen Gottesdienstes von der Urkirche bis 
zur Gegenwart: Leit. 1 (1954) 1-80; Hans Lietzmann, Geschichte der Alten Kirche, AKG 
8, 4./5. Aufl. Berlin 1975/Nachdr. Berlin/New York 1999, Teil 2, 120-144 („Der Kultus“). 
Zum Taufverständnis s. noch Edward Yarnold, Art. Taufe III. Alte Kirche: TRE 32 (2001) 
674-696; Wolfram Kinzig/Christoph Markschies/Markus Vinzent, Tauffragen und 
Bekenntnis. Studien zur sogenannten „Traditio Apostolica“, zu den „Interrogationes de 
fide“ und zum „Römischen Glaubensbekenntnis“, Berlin/New York 1999; Rudolf 
Fleischer, Verständnisbedingungen religiöser Symbole am Beispiel von Taufritualen. Ein 
semiotischer Versuch, Mainz 1984; Georg Kretschmar, Die Geschichte des 
Taufgottesdienstes in der Alten Kirche: Leit. 5 (1970) 1-348; Geoffrey William Hugo 
Lampe, The Seal of the Spirit. A Study in the Doctrine of Baptism and Confirmation in the 
New Testament and the Fathers, London/New York/Toronto 1951; Franz Joseph Dölger, 
Die Sonne der Gerechtigkeit und der Schwarze. Eine religionsgeschichtliche Studie zum 
Taufgelöbnis, LF 2, Münster 1918. 
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Gottesdienst schon sehr früh verwendet.'*** Daß dieser Gedanke ein 
Thema für die Gestaltung der frühen Gottesdienste war, zeigt auch der 
Jakobusbrief, der diesem Problem einen eigenen Abschnitt widmet: 


Liebe Brüder, haltet den Glauben an Jesus Christus frei von allem 
Ansehen der Person. Denn wenn in eure Versammlung ein Mann käme 
mit einem goldenen Ring und in herrlicher Kleidung, es käme aber 
auch ein Armer in unsauberer Kleidung und ihr sähet auf den, der 
herrlich gekleidet ist, und sprächet zu ihm: Setze du dich hierher auf 
den guten Platz! und sprächet zu dem Armen: Stell du dich dorthin! 
oder: Setze dich zu meinen Füßen!, ist’s recht, daß ihr solche 
Unterschiede macht und urteilt mit bösen Gedanken? ... Wenn ihr aber 
die Person anseht, tut ihr Sünde und werdet überführt vom Gesetz als 
Übertreter. 148 


Der christliche Gottesdienst des 1. und 2. Jahrhunderts wird ohne 
Zweifel—idealisiert—als Freiheit von sozialen Unterschieden aufgefaßt. 
Dazu passen die in anderen frühen Dokumenten erhaltenen 
Überlieferungsstücke, die den Gottesdienst als eine Art „antizipiertes 
Reich Gottes“ erscheinen lassen. Der Gebetsruf papavaðá (aramäisch: 
„unser Herr, komm“ oder „unser Herr ist gekommen“), wie er in der 
Didache 10,6 oder IKor 16,22 überliefert ist, ist vielleicht ein Anklang 
an diese Vorstellung.'*** Damit verbindet sich nun aber in der Tat ein 
besonderes Verständnis vom Menschen, das sich später so nicht mehr 
findet: Unterschiede zwischen den teilnehmenden Menschen werden im 
Sinne von Gal 3,28 relativiert, denn angesichts der nahen Parusie sind 
sie unerheblich. Selbst mit der Erfahrung der Parusieverzögerung in neu- 
testamentlicher Zeit mußte diese Vorstellung nicht sogleich ver- 
schwinden; je weiter man sich freilich von der Zeit der Apostel ent- 
fernte, umso schwächer wird dieser Gedanke geworden sein TT Ob dies 
ein allgemeines Verständnis aller oder doch der meisten frühen Gemein- 
deversammlungen war, läßt sich freilich nicht sagen. Diese eschatolo- 
gische Ausrichtung ist aber unzweifelhaft ein besonderes Kennzeichen 


Wes S. Ade, Sklaverei und Freiheit, 259f, die den Sitz im Leben dieses Textes im 
Taufritual sieht. S. Kap. 3. 


ee 'АбєЛфо1 pov, рӯ £v npooonoAnuyioig EXETE тђу лісту TOD kupiou TLV 


‘Inood Хрісто? тўс ёбёцс. £àv yàp ғісёЛӨт Eig соуоүоүђу ouv àvrp Хросодактоћлос 
£v Gomm. Аоилрб, eio£A01 dE xai ттоўбс Ev purap ёсӨйті, £m BAéynte бё Ext тоу 
oopodvta тђу ёсӨйта тђу Aaunpav Kai einnte, Eo xá00v OSE кол@с, кої TO лтоуф 
geinnte, Ld otíjüi éket ў кббох UNO то ®лтолоб1оу цох, OD SiEKPLONTE Ev £ovtoic кої 
ёүёуєсдє крїтої SLOAOYLOU@V movnpóv; .. EL бё NPOOWNOANUNTEITE орортіоу 
ёрүббесӨє EAE yYOPEVOL VIO TOD vóuov Ws тороВ@тол. Jak 2,1-9. 

1 So jedenfalls Kurt Niederwimmer, Die Didache, КАУ 1, 2. Aufl. Göttingen 1993, 
204f. Zum Ausdruck vgl. Karl Georg Kuhn, Art. uapavo0ó: ThWNT 4 (1942) 470-475. 


ee Vgl. zum Problem Kurt Erlemann, Endzeiterwartungen im frühen Christentum, 


UTB 1937, Tübingen/Basel 1996; ders., Naherwartung und Parusieverzögerung im Neuen 
Testament. Ein Beitrag zur Frage religiöser Zeiterfahrung, TANZ 17, Tübingen/Basel 
1995. 


328 SECHSTES KAPITEL 


des theoretischen Anspruchs (nicht unbedingt der tatsächlichen 
Zustände) des frühen Gottesdienstes bis weit in das 2. Jahrhundert und 
sogar in das frühe 3. Jahrhundert hinein.'**’ In den Auseinander- 
setzungen mit der Gnosis erhielt der Gedanke eine neue Stoßrichtung. 
Dies ist noch bei Origenes zu spüren, als er sich vehement gegen die 
Auffassung wehrt, es gebe verschiedene Klassen von Menschen, die sich 
in ihrer Fähigkeit, Gottes Wort zu erfassen, unterschieden. Nach Ori- 
genes waren die Teilnehmer an gnostischen Gottesdiensten davon 
überzeugt, 


es gebe solche, die von Natur aus und von Beginn an Kinder Gottes 
seien; nur durch ihre Wesensverwandtschaft mit Gott seien sie fähig, 
das Wort Gottes aufzunehmen. '*** 


Die Christen dagegen gingen nach dieser Darstellung davon aus, daß alle 
Menschen in der Lage seien, Gottes Wort aufzunehmen— was denen, die 
sich dennoch dem Wort Gottes verweigerten, am Ende aller Tage zum 
Nachteil gereichen sollte (TTT Liturgisch sichtbar wird diese (theore- 
tische) Einladung an alle, unabhängig von Geschlecht, Herkunft, finan- 
zieller Situation oder sozialer Stellung, in der Austeilung von Nahrungs- 
mitteln im Rahmen des Gottesdienstes. Diese hatte sicher eine sozial- 
ethische Komponente, denn damit wurde jenen, „die Mangel haben“, ge- 
holfen.'*” Sie ist aber mancherorts, etwa in der römischen Gemeinde 
Justins, in gewisser Weise „liturgisch“ geregelt, und ihre Verknüpfung 
mit dem gottesdienstlichen Geschehen ist als reine Funktion der Armen- 
fürsorge nicht befriedigend zu erklären TTT! Dies hat der Interpretation 
dieser Texte seit jeher Schwierigkeiten bereitet; die Unterscheidung zwi- 
schen „Sättigungsmahl“ und einer eucharistischen Feier ist ein Grund- 


1937 Vgl. etwa Paul Frederick Bradshaw, Art. Gottesdienst IV. Alte Kirche: TRE 14 
(1985) 39f. Die Debatten um die Auferstehung sind vielleicht auch vor diesem Hin- 
tergrund zu sehen. Jüngst hat Claudia Setzer (Resurrection of the Body in Early Judaism 
and Early Christianity. Doctrine, Community, and Self-De finition, Boston/Leiden 2004) in 
diesem Sinne auf den Zusammenhang zwischen Gemeindeidentität und Auferstehungs- 
debatte hingewiesen (vgl. dazu aber die Rez. von Eric Noffke: RevBL 6/2005). 


4 - 4 I n д t H ^ DH D \ \ \ 
к eivor OVOEL кої EK протпс котоскеођс vioùç Oeod, рбуоу $10 то npóc Өєбу 


ovyyeves Sexticods TOV Tod Oeod pnuátov. Or., Comm. in Іо. 20,33,287 (GCS 10, 370,6- 
8). 
1485 Dieser Gedanke ist in der altkirchlichen Literatur weit verbreitet. Stellvertretend 


für viele andere s. etwa Makarios Magnes, Apokritikos 4,13. 


мз Tust. Mart., Z4pol. 67,1. Zum Ganzen s. lust. Mart., /4pol. 61 und 65-67. Vgl. zu 
diesem vieldiskutierten Text nur etwa Michael Meyer-Blanck, Liturgie und Liturgik. Der 
Evangelische Gottesdienst aus Quellentexten erklärt, TB 97, Gütersloh 2001, 80-88; 
Salzmann, Lehren und Ermahnen, 235-257; Andresen, Die Kirchen der alten Christenheit, 
70-79. 


ve Vgl. zu einer Theorie der Gastlichkeit und den Implikationen einer solchen 


gottesdienstlichen Speiseverteilung im Kontext antiker Kultur und Gesellschaft etwa 
Günter Bader, Die Abendmahlsfeier. Liturgik. Ökonomik. Symbolik, Tübingen 1993, 62- 
73. 
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problem in der Interpretation der liturgischen Quellen des 2. Jahrhun- 
derts.'*”* Versteht man die Gemeindeversammlung anthropologisch als 
Vorwegnahme der Neuschöpfung des Menschen und der theoretischen 
Auslöschung aller sozialen, rechtlichen, ethnischen und geschlechtlichen 
Unterschiede zwischen den Menschen, so bekommt auch diese 
„liturgische Armenfürsorge“ einen tieferen Sinn, der die Interpretation 
erleichtert. Es liegt freilich in der Natur der Mehrdeutigkeit rituellen 
Geschehens, daß dies nur ein Aspekt von vielen sein kann und sicher 
nicht überall und zu jeder Zeit gleichermaßen eine Rolle gespielt hat. 
Unbeschadet der Inklusivität der Einladung zur Teilnahme an 
Gottesdienst und Taufe wird durch das Initiationsritual die Distanz zu 
den nicht-teilnehmenden Menschen cher vergrößert.” Sie sind als Un- 
getaufte den weltlichen Mächten und Dämonen ausgesetzt, was auch in 
dem von den Zeitgenossen als Folge einer Arkandisziplin gedeuteten, 
nicht-óffentlichen Charakter des frühen Gottesdienstes zum Ausdruck 
kommt.'*** Selbst diejenigen Menschen, die sich der christlichen Lehre 
zugewandt, aber noch keine Taufe empfangen hatten, waren mithin von 
der Teilnahme am Abendmahlsgottesdienst ausgeschlossen TTT" Damit 
bieten diese frühen christlichen Versammlungen, von denen man sonst 
wenig weiß, eine Parallele zu den gnostisch geprägten Zusammenkünf- 
ten, deren Elitebewußtsein ebenfalls eine starke Abgrenzung zu Außen- 
stehenden, zu „Nicht-Erkennenden“ mit sich brachte. Die Taufe, das Bad 
mit dem Namen „Erleuchtung“,'*”° wie Justin sie nennt, ist der 
wesentliche Teil dieser Grenzziehung. Dies wurde von den gnostisch 
geprägten Gemeinden offenbar zuweilen kritisiert, die der „Erkenntnis“ 
den Vorrang vor dem Taufbad einrüumten."" Die weniger gnostisch 
gepragten christlichen Gemeinden unterschieden sich vor allem aber 
durch die Universalität der Einladung zur Teilnahme. Jeder, unabhängig 
von sozialem Stand und Herkunft, Geschlecht, intellektuellen 


1492 Vgl. nur die Debatte über die zwei von Hans Lietzmann (Messe und Herrenmahl. 


Eine Studie zur Geschichte der Liturgie, 3. Aufl. Berlin 1955) identifizierten Grundtypen 
des Herrenmahls. 


д Ур]. dazu zuletzt Wolfram Kinzig/Martin Wallraff, Das Christentum des 
3. Jahrhunderts zwischen Anspruch und Wirklichkeit: Dieter Zeller (Hg.), Christentum, 
RM 28, Stuttgart/Berlin/Kóln 2002, 331-388. 

Hee Min. Fel., Oct. 10,1. Vgl. dazu Christoph Jacob, „Arkandisziplin“, Allegorese, 
Mystagogie. Ein neuer Zugang zur Theologie des Ambrosius von Mailand, Theoph. 32, 
Frankfurt 1990, 43-117 (mit Lit. und Forschungsgeschichte; s. dazu jedoch kritisch die 
Rez. von Adolf Martin Ritter, ThLZ 191 [1994] 250-252); Douglas Powell, Art. 
Arkandisziplin: TRE 4 (1979) 1-8; Hartmut Clasen, Die Arkandisziplin in der Alten 
Kirche, Diss. Heidelberg 1956; Othmar Perler, Art. Arkandisziplin: RAC 1 (1950) 667- 
676. 


1425 Did 9,5; TA 25-27. Vgl. dazu Johannes Betz, Die Eucharistie als Gottes Milch in 
früchristlicher Sicht: ZKTh 106 (1984) 15. 
Weg Iust. Mart., /4pol. 61,12. 


197 Für die valentinianische Gemeinde wird dies deutlich in den Exc. ех. Theod. 78,2. 
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Fähigkeiten und bisherigem Lebenswandel, war eingeladen, sich zu den 
Christen zu begeben und die Taufe zu empfangen. Diese Tatsache war 
auch für andere Zeitgenossen auffällig. Der Christenkritiker Kelsos 
schreibt: 


Die, die zur Feier der anderen Mysterien (GAAa1 тєЛєтол) auffordern, 
geben folgendes vorher bekannt: Wer reine Hände hat und verständig 
spricht, der trete heran. Und wieder andere: Wer rein ist von jeder 
Schuld, wessen Seele sich keines Bösen bewußt ist, wer ein gutes und 
gerechtes Leben geführt hat, der nahe ... Nun laßt uns hören, was für 
Personen die Christen einladen! Wer ein Sünder ist, sagen sie, wer 
unverständig, wer unmündig und wer mit einem Wort unglückselig ist, 
den wird das Reich Gottes aufnehmen. ?* 


Kelsus hat hier mit den GAAo1 zeien) sicher neben Mithras-'*” und 


anderen Mysterien auch gnostische Gruppen im Auge,'” vielleicht 
(auch) die Markioniten.'”' Innerhalb der christlichen Gemeinden scheint 
es darüber zu Auseinandersetzungen gekommen zu sein. Jedenfalls 
finden sich schließlich Bestimmungen, die Personen mit einem 
besonders anstößigen Lebenswandel oder aus umstrittenen Berufen von 
der Taufe ausschlossen—es sei denn, sie machten eine radikale 
Kehrtwende in ihrem Leben und wiesen dies auch nachhaltig nach. In 
den sehr frühen Quellen findet sich davon freilich noch nichts: Die 
Didache (wohl um 100 n.Chr.) machte lediglich eine erfolgreiche 
Einweisung in die Grundlagen des christlichen Glaubens zur Tauf- 
voraussetzung,'” und auch Justin spricht grundsätzlich von einer 
Einladung an all „diejenigen, die sich von der Wahrheit unserer Lehren 
und Aussagen überzeugen lassen“.'” Erst in der Traditio Apostolica 
werden die Vertreter bestimmter Berufe von der Aufnahme in die 
Gemeinde ausgeschlossen (inwieweit die Forderungen dieser Programm- 
schrift auch in einer gemeindlichen Praxis umgesetzt wurden, läßt sich 


1498 Oi uèv yap Eig tag Aac TEAETÜG KAAODVTES TPOKNPUTTOVOL тбёє` ботс 


хе1рос кадарос̧ xoi фоуђу cvvetóc, кої 0001с Erepor' ÖOTLG ÅYVÒG Nd ravtóc 0607, 
Kal бто f| уох OVSEV oúvorðe KAKOV, koi öt £u Kal óuotog ВеВіотол. Koi таёта 
проктроттоос1у oi ka80ópoia бцортпибтоу UOxtoyvoUuevot. 'Елокоосоџеу бё тіуос 
NOTE o0tot KAAODGLV’ Gene, фасіу, üpoptoAóc, бстіс GobvETOS, Ост1с уййлїос, xoi a> 
@лАФс ғілеїу бот1с кокобо1ноу, TODTOV тү BacuAeta tod Oeod SéEeto1. Or., Cels. 3,59 
(SC 136,136,4-138,13; Ubers. nach Paul Koetschau, ВКУ? 52, 272). 

1998 So etwa der Gebrauch des Ausdrucks bei Iust. Mart., /4ро/. 66,4. 


um Vgl. Iust. Mart., Dial. 35,6. 


1501 


Für sie wird die Wendung etwa bei Eus., H.e. 4,11,4 gebraucht. 
139 Did 7,1. 
1393 6001 ду nerodo кої TLOTEDWOLV ANON тото tà DN Auv ёдоаскореуа xai 


Aeyóueva eivon. Iust. Mart., [Apol. 61,2 (PTS 38, 118, 3f). 
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freilich kaum sagen).'°°* Auch Tertullian und Origenes kennen eine 
ähnliche, restriktivere Aufnahmepraxis aus ihren Gemeinden. ^? 

Damit tritt die Frage des Taufverstándnisses in den Blick. In 
seiner Beschreibung der rómischen Taufgottesdienste gibt Justin 
vielleicht eine anthropologische Begründung für die Notwendigkeit der 
Taufe: 


Da wir bei unserer ersten Entstehung ohne unser Wissen nach Natur- 
zwang aus feuchtem Samen infolge gegenseitiger Vermischung unserer 
Eltern gezeugt wurden und in schlechten Sitten und üblen Grundsätzen 
aufgewachsen sind, so wird, damit wir nicht Kinder des Naturzwangs 
und der Unwissenheit bleiben, sondern Kinder der freien Wahl und der 
Einsicht werden und auch Vergebung unserer früheren Sünden 
erfahren, im Wasser über dem, der nach der Wiedergeburt [d.h. der 
„zweiten Entstehung“] Verlangen trägt und seine Vergehen bereut hat, 
der Name Gottes, des Allvaters und Herrn ausgesprochen. ip 


Die neutestamentliche Formulierung vom „wiedergeboren werden“ 
(avayevvnonvor) interpretiert das Taufhandeln als ein Handeln Gottes 


SC ТА 16. Auf welche Zeit diese Bestimmungen zu datieren sind, steht nicht mit 


Sicherheit fest, auch wenn der Grundbestand der Traditio Apostolica zweifellos in das 
frühe 3. Jh. zurückgeht. Die umfangreiche Datierungsdebatte findet sich zusammengefaßt 
etwa bei Christoph Markschies, Neue Forschungen zur sogenannten „Traditio Apostolica“: 
Robert S. Taft/Gabriele Winkler (Hg.), Acts of the International Congress Comparative 
Liturgy Fifty Years after Anton Baumstark (1872-1948), Rome, 25-29 September 1998, 
OChrAn 265, Rom 2001, 583-598; ders., Wer schrieb die sogenannte Traditio Apostolica? 
Neue Beobachtungen und Hypothesen zu einer kaum lösbaren Frage aus der altkirchlichen 
Literaturgeschichte: Wolfram Kinzig/Christoph Markschies/Markus Vinzent, Tauffragen 
und Bekenntnis. Studien zur sogenannten , Traditio Apostolica", zu den „Interrogationes 
de fide“ und zum „Römischen Glaubensbekenntnis“, Berlin/New York 1999, 1-74. Das 
methodische Problem, daß wir von der Umsetzung solcher liturgischer Ordnungen fast 
nichts wissen, so daf sie móglicherweise zu ihrer eigenen Zeit nichts weiter waren als 
Programmschriften, kommentiert Paul Bradshaw folgendermaßen: „At least some ... were 
in part the products of the imagination and aspiration of their compilers—armchair 
liturgists dreaming up what the perfect liturgy might be like if only they had the freedom to 
put into practice what their idiosyncratic tastes and personal convictions longed for“. 
Bradshaw, The Search for the Origins, 72. Dennoch konnten diese Programmschriften 
langfristig durchaus eine erhebliche Nachwirkung haben, was schon alleine die moderne 
Rezeptionsgeschichte der Traditio (dem meistzitierten altkirchlichen Dokument auf dem 
2. Vaticanum) demonstriert. 


1505 Tert., Bapt. 18; Or., Cels. 3,51. Vgl. dazu Kinzig/Wallraff, Das Christentum des 
3. Jahrhunderts, 344f. 


1306 ENELÖN TV лротпу yéveow mnuóv GyvoodvvtEs кат бубүкту yeyevvnneda GE 


vypüc onopäg катй ріё1у TV TOV yovéov лрос GAANAOUS кой £v £0got фо®Ао1с кої 
тоутроїс йуотрофоїс yeyovapEv, блтос UN бубуктс тёкуо. unè Gyvotas uévopev GAAG 
проолрёсєос kai ENLOTHNG, @фёсе®с TE брартіфу UTEP OV TPONLGPTOLEV тоуоцеу, EV 
тф одат ёлоуорббетол TH EAOUEVO Avayevvnenvar кої petoavoroovt ёлі toig 
NHAPTNUEVOLG TO TOD TATPOG тфу б\оу Kal ógonótou Oeod буоно. Iust. Mart., JApol. 61 
(PTS 38, 119,25-32; Ubers. nach Gerhard Rauschen, BKV? 12). 
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analog zur Menschenschöpfung,'”” und auch die Auffassung, daß die 


Taufe Sündenvergebung bewirkt, entspricht der neutestamentlichen 
Überlieferung.'””® Daß der Mensch dieser Sündenvergebung bedarf, be- 
gründet Justin nicht mit dem Sündenfall. Einerseits ist die Taufe nötig 
wegen des „Aufwachsens in schlechten Sitten und üblen Grundsätzen“. 
Andererseits bewirkt für ihn vielleicht auch schon alleine das Zustande- 
kommen des Menschen „aus feuchtem Samen“ eine Vergebungsbediirf- 
tigkeit durch die Taufe. Eine negative Konnotation des Geschlechtsver- 
kehrs ist für den Asketen Justin, der auch sonst in negativem Sinn von 
„der Leidenschaft der Begierden“ spricht, ^9? zwar nichts Besonderes. 
Die Entstehung eines Menschen €& 0үрӧс̧ onopdc—eine Formel, die 
sich bei ihm sonst nicht findet—konnte beim gebildeten Leser vielleicht 
mit Assoziationen rechnen, die noch darüber hinausgehen. Es war be- 
reits zu sehen, daß der „feuchte“ Charakter einer Kórpersubstanz in der 
antiken Medizintheorie für bedrohlich und für Krankheiten verantwort- 
lich gehalten wurde, während etwa die als „trocken“ (&npös) geltende 
„gelbliche Galle“ (хол £áv0n) mit positiven Eigenschaften verbunden 
wurde." Die bei der Entstehung eines Menschen mitwirkende 
vypotns, die bei paganen Autoren wie Galen sonst ganz neutral als Ele- 
mentarqualität des Samens konstatiert wird. TT verstärkt jedenfalls ganz 
analog den bedrohlichen Charakter der menschlichen Entstehung, dem 
der Taufritus entgegenwirken kann. Die Epilepsie wurde ja ebenfalls als 
„feuchte“ Krankheit empfunden und von den Christen im 2. Jahrhundert 
gleichermaßen mit einem Ritus, dem Heilungsexorzismus, bekämpft. 5" 


1307 IPetr 1,3.23. Vgl. Joh 3,3-8. Vgl. dazu bereits Adolf von Harnack, Die 
Terminologie der Wiedergeburt und verwandter Erlebnisse in der ältesten Kirche, TU 42/3, 
Leipzig 1918, 97-143. 


1303 Mk 1,4; Lk 3,3; Apg 2,38 и.б. 
1399 Iust. Mart., ITApol. 5. 


10 Vgl. die Aufnahme dieser Begrifflichkeit etwa durch Johannes Chrysostomos (s. 


Kap. 4.3) Zur Galle in der antiken Medizin vgl z.B. Beate Gundert, Art. 
Humoralpathologie: Karl-Heinz Leven (Hg.) Antike Medizin. Ein Lexikon, München 
2005, 436-441; Karl-Heinz Leven, Art. Galle: ebd., 322f (jeweils mit aktueller Lit.); 
Walter Müri, Melancholie und schwarze Galle: MH 10 (1953) 21-38 (= Hellmut Flashar 
[Hg.], Antike Medizin, WdF 221, Darmstadt 1971, 165-191). 


‚з Galen, De sanitate tuenda 6,4,4-6. S. dazu Diethard Nickel, Untersuchungen zur 


Embryologie Galens, SGKA(B) 27, Berlin 1989, insbes. 61-90. Vgl. auch die Be- 
schreibung der biologischen Vermehrung, die auf alle Elementarqualitäten angewiesen ist 
(und deshalb auch auf die Feuchtigkeit) bei Hipp., De natura hominis 3,15,48. 


s Das Verhältnis dieses auf neutestamentliche Vorgaben zurückgehenden Heilungs- 


exorzismus im Zusammenhang mit der Epilepsie und den Taufexorzismen, wie wir sie bei 
Tertullian erwähnt (Tert, Coron. 3,5) und in der Traditio Apostolica ausführlich 
vorgeschrieben finden, ist nach wie vor nicht zufriedenstellend erklart worden. Franz 
Joseph Dólger, Der Exorzismus im altchristlichen Taufritual. Eine religionsgeschichtliche 
Studie, SGKA 3.1/2, Paderborn 1909, 74 u.ö., versuchte die Taufexorzismen formge- 
Schichtlich aus den Heilungsexorzismen abzuleiten, wofür bisher leider keine Quellen 
nachgewiesen worden sind. Erst an der Wende zum Mittelalter gibt es in einigen Texten 
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Рай die Notwendigkeit und Wirksamkeit der Taufe fiir Justin 
mit der anthropologischen Konstitution des Menschen eng zusam- 
menhängt, zeigt bereits ein Blick auf seine Begrifflichkeit. Der Mensch 
besitzt deshalb fiir Justin eine besondere Wiirde, weil er durch seine 
Vernunft, den menschlichen Aóyoc, in der Lage ist, den göttlichen Logos 
zu erkennen (s. Kap. 4.2). Ermöglicht wird dieser Erkenntnis- oder Er- 
leuchtungsvorgang bei den Christen aber maßgeblich durch das „Bad der 
Erleuchtung“ (tò Aovtpov фотісро®), die Taufe, die allen Menschen 
offensteht.'*'? Der Auffassung von der anthropologischen Konstitution 
entspricht damit auch die Interpretation der Taufe, und zwar sowohl im 
Hinblick auf die Körperlichkeit als Ergebnis der ersten Geburt (nporm 
yéveots) als auch auf die geistige (Adyos-)VerfaBtheit des Menschen, 
die eine „zweite Geburt“ (Avay&vecoıs) ermöglicht. 


Auch Tertullian äußert sich über den Zusammenhang zwischen der 
anthropologischen Verfaßtheit und dem Taufritual. Er verbindet beide 
jedoch nicht mit dem Logosgedanken, sondern setzt den Taufritus mit 
der Auslegung von Genesis 1,26 in Beziehung.'”'* Nachdem er 
ausführlich die paganen Waschungs- und Reinigungsrituale (Isiskult, 
Mithraskult, Apollokult, Reinigung von Blutschuld etc.) geschildert und 
lächerlich gemacht hat, sagt er über die christliche Taufe: 


Wenn das Wasser also durch seine bloße Natur schon, weil es 
eigentlich die zum Abwaschen bestimmte Materie ist, zur Vornahme 
einer sühnenden Reinigung anlockt, mit wieviel mehr Wahrheit wird es 
nicht diese Wirkung kraft göttlicher Autorität leisten, durch welche ja 
seine ganze Beschaffenheit hervorgerufen worden ist! ... Was früher 
die Gebrechen des Körpers heilte,'”'* bringt nun dem Geiste Heilung; 
was zeitweiliges Wohlsein bewirkte, stellte nun das Ewige wieder her; 
was im ganzen Jahr nur einen befreite, rettet nun nach Tilgung des 
Todes jeden Tag ganze Völker durch Abwaschung ihrer Vergehungen. 


eine Nähe zwischen beiden Riten, etwa im Sacramentarium Gelasianum, die sich aber 
vielleicht besser als allmähliche Angleichung erklären läßt. Vgl. dazu außerdem William 
Nagel, Art. Exorzismus П. Liturgiegeschichtlich, TRE 10 (1982) 750-756; Klaus Thraede, 
Art. Exorzismus: RAC 7 (1969) 44-117. Zu den neutestamentlichen Wurzeln Otto Böcher, 
Christus Exorcista. Dämonismus und Taufe im Neuen Testament, BWANT 96, 
Stuttgart/Berlin/Köln 1972. 


oe „Das Bad aber heißt ‚Erleuchtung‘.“ (колеїтол 6& todto TÒ AOVTPOV фотісибс. 


Iust. Mart., /Apol. 61,12; PTS 38,119,34f). Neben der justinischen Logoslehre, die 
zweifellos in den römischen Gemeindeversammlungen eine große Anhängerschaft hatte, 
ist hier terminologisch auch ein apologetisches Interesse Justins mit am Werk, der damit 
Anschluf an die pagane Popularphilosophie fand. Vgl. dazu zuletzt (mit Lit.) etwa Ulrich, 
Innovative Apologetik, 3-16; Vetten, Justin, 411-415; Heid, Iustinus, 801-847; Wolfram 
Kinzig, Art. Justin: RGG* 4 (2001) 719f; Eric Osborn, Justin Martyr and the Logos 
Spermatikos: StMiss 42 (1993) 143-159; Skarsaune, Justin, 471-478. 


1514 


Vgl. dazu Hamman, Image de Dieu, 78-80. 


1218 Dies ist eine Anspielung auf die heilende Wirkung des Wassers im Fischteich 


Bethesda, von Tertullian Bethsaida genannt (Joh 5). 
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Nachdem die Schuld weggenommen ist, wird nun auch die Strafe mit 
hinweggenommen. So wird der Mensch wiederhergestellt fiir Gott 
nach der Ähnlichkeit dessen, der ehedem „nach dem Ebenbilde Gottes“ 
gewesen war. Das Ebenbild ist nun in der Kopie, die Ahnlichkeit in der 
Ewigkeit zu suchen. Denn es erhalt den Geist Gottes wieder zuriick, 
den es vor Zeiten aus seinem Anhauche empfangen, nachher aber 
durch die Sünde verloren hatte "5'6 


Tertullian schließt sich also der durch den Septuagintatext nahegelegten 
Auffassung an, bei dem Fall sei die similitudo verlorengegangen, die 
imago Dei jedoch erhalten geblieben. Er bestimmt die similitudo noch 
genauer mit dem Begriff spiritus Dei. Die „geistliche“ similitudo kann 
durch den Ritus der Taufe für den Menschen wiederhergestellt 
werden." Damit wird nicht nur die Ebenbildlichkeit des Menschen 
genauer bestimmt, sondern auch der ritus Christianus, der in explizitem 
Gegensatz zu paganen Reinigungs- und Initiationsritualen gesehen wird. 
Während ein Bad im Teich von Bethesda den Körper nach dem 
johanneischen Bericht zu heilen vermag und heidnische Gótterstatuen 
regelmäßig mit wirkungslosem Wasser abgewaschen werden, vermag 
die christliche Taufe den Geist Gottes zu vermitteln und damit die 
similitudo des Menschen mit Gott wiederherzustellen. Im folgenden 
Kapitel schränkt er diese Aussage dahingehend ein, daß die Taufe den 
Körper für den Heiligen Geist vorbereite (praeparare), indem sie eine 
„Abwaschung der Vergehungen“ (abolitio delictorum) darstelle.'”'* 
Trotz dieser Unschärfe des Textes wird der Zusammenhang zwischen 
Anthropologie und Tauftheologie deutlich: Die Taufe entfaltet ihre Wir- 
kung nicht auf Grund einer defizitären körperlichen Ausstattung des 
Menschen oder einer zu beseitigenden körperlichen Unreinheit, sondern 
sie antwortet auf die geschichtlich bedingte Erlösungsbedürftigkeit des 
Menschen, indem sie den Paradieszustand wiederherzustellen hilft, in 
dem der Mensch über den Geist Gottes und damit über Gottes similitudo 
verfügt hatte. 


юе Igitur si idolo, natura aquae quod propria [materia] sit abluendi, auspici 


emundationis blandiuntur, quanto id uerius aquae praestabunt per dei auctoritatem a quo 
omnis natura earum constituta est ... proficiente itaque in omnibus gratia dei plus aquis et 
angelo accessit: qui uitia corporis remediabant nunc spiritum medentur, qui temporalem 
operabantur salutem nunc aeternam reformant, qui unum semel in anno liberabant nunc 
quotidie populos conseruant deleta morte per ablutionem delictorum. exempto scilicet 
reatu eximitur et poena. ita restituitur homo deo ad similitudinem eius qui retro ad 
imaginem dei fuerat: imago in effigie, similitudo in aeternitate censetur: recipit enim illum 
dei spiritum quem tunc de adflatu eius acceperat sed post amiserat per delictum. Tert., De 
baptismo 5, 2.6f (CChr.SL 1, 280,10-282,50; Übers. Heinrich Kellner, BKV? 7, 280-282). 


SCH Vgl. dazu die Rede von der geistlichen similitudo bei Irenäus (s. Kap. 4.1). 


Tert., De baptismo 6. 


1518 
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Auch zu Beginn der Traditio Apostolica, die in Teilen sicher auf das 
3. Jahrhundert zurückgeht (s.o.), findet sich ein Bezug zwischen dem 
christlichen Gottesdienst und der Ebenbildlichkeit des Menschen nach 
Gen 1,26f. Es war bereits festzustellen, daß die Traditio wegen ihrer 
strikten Zugangsbeschränkungen zu Taufe und Abendmahl in einem 
gewissen Gegensatz zu den inklusiven Tendenzen der frühen Texte (mit 
Ausnahme Tertullians) stand. Innerhalb der christlichen Gemeinde 
versucht sie darüber hinaus stark hierarchische Strukturen gerade im 
Hinblick auf den Gottesdienst durchzusetzen, was einer Legitimation 
bedurfte. Diese Legitimation speist sich einerseits aus dem spezifischen 
Traditionsbegriff dieses Textes, ^'^ andererseits aber auch aus der gleich 
im ersten Satz(!) erwáhnten Ebenbildlichkeit des Menschen. Er folgt der 
irendischen Interpretation vom Verlust der Ebenbildlichkeit im Fall und 
konstatiert die Wiederherstellung des Bildes ,durch die Gabe der 
Charismen“. Leider führt der Verfasser dies nicht weiter aus, sondern 
verweist auf einen verlorengegangenen (hippolytischen?) Traktat тєрї 
xapıoudtov. Jedenfalls geschieht die Wiederherstellung der Ebenbild- 
lichkeit durch die Gabe des Geistes, was im folgenden ein Grundmotiv 
der ausführlichen liturgischen Vorschriften zur Ordination von 
Bischöfen (ТА 2f), Presbytern (TA 7) und Diakonen (ТА 8) ist. ^? Auch 
hier wird also wie bei Tertullian mit einer gewissen Unschärfe die 
Wiederherstellung der ganzen Ebenbildlichkeit durch die Gaben der 
gottesdienstlichen Gemeinschaft in Aussicht gestellt. Anthropologisch 
ausgedrückt: Der Mensch erscheint in seiner diesseitigen Existenz 
unvollkommen und heilsbedürftig. Das Heil kann aber nur von Gott 
kommen, an dessen Wirklichkeit man im Sakrament (Taufe, Weihe) 
Anteil erhält. Daß es durch die komplizierten Weiheordnungen in der 
Traditio zu einer ,Hierarchisierung der Kommunikation der Men- 
schen?! kommt, die den älteren Quellen zum christlichen Gottesdienst 
fremd ist, verweist bereits auf die Gottesdienstverständnisse der 
nachkonstantinischen Zeit. 


1319 Vgl. dazu Bruno Steimer, Vertex traditionis. Die Gattung der altchristlichen Kir- 


chenordnungen, BZNW 63, Berlin/New York 1992, 340f, Georg Günter Blum, Tradition 
und Sukzession. Studien zum Normbegriff des Apostolischen von Paulus bis Irenäus, 
Abhandlungen zur Geschichte und Theologie des Luthertums 9, Berlin 1963, 186-188; 
Hans von Campenhausen, Kirchliches Amt und geistliche Vollmacht in den ersten drei 
Jahrhunderten, Tübingen 1953/Nachdr. 1963, 191. 


ue Durch den Geist wird ein Bischof in der erhaltenen lateinischen Fassung 


ausdrücklich dignus (TA 4, sicher ó&voc im verlorengegangenen griechischen Original). S. 
zu diesem Begriff, der im 4. Jh. gángige Akklamationsvokabel bei der Bischofswahl war, 
Euseb., He 629,4; Const. App. 8,4,4f. Vgl. dazu Theodor Klauser, Art. Akklamation: 
RAC 1 (1950) 225f; Erik Peterson, Eis 96s. Epigraphische, formgeschichtliche und 
religionsgeschichtliche Untersuchungen, FRLANT 41, Góttingen 1926, 176-180. 


1524 Meyer-Blanck, Liturgie und Liturgik, 106. 
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Auch in der fiir die nichtchristlichen Kulte der Antike zentralen 
Auffassung von der Reinheit des gottesdienstlichen Geschehens hat die 
Traditio unter den vorkonstantinischen Texten eine Sonderstellung. Ein 
groBer Teil der Vorbereitungsriten zur Taufe ist durch Reinheits- 
vorstellungen bestimmt.'””” Andere liturgische Texte aus dem 2. und 
3. Jahrhundert kennen dies so nicht. In der Didache gibt es lediglich 
schwache Reminiszenzen an jüdische Vorschriften zur rituellen Be- 
schaffenheit des (Tauf-)Wassers.'”” In der Didascalia apostolorum, die 
wohl ebenfalls aus dem 3. Jahrhundert stammt, ^ findet sich sogar eine 
massive Polemik gegen Unreinheitsvorstellungen im Zusammenhang 
mit dem christlichen Gottesdienst: 


Und wenn also eine Frau ihre Tage hat und ein Mann einen 
Samenabgang hat und wenn ein Mann und eine Frau rechtmäßig zum 
ehelichen Verkehr zusammenkommen und sie sich von der Seite des 
anderen erheben, so sollen sie ohne Befolgung der 
Reinheitsvorschriften und ohne sich zu waschen beten, und sie sind 
rein. 


Der Körper und seine Funktionen wurden hier deutlich positiver ver- 
standen, solange es sich dabei um einen „schöpfungsmäßig korrekten“ 
Lebenswandel handelt. Wer dagegen nach der Taufe unehelichen Ge- 
schlechtsverkehr hat, kann nach diesem Text nicht rein sein (mundus 
esse non poteris). An die Stelle der kultischen Unreinheit tritt die 
ethische Befleckung, die die anthropologische Wirksamkeit der Taufe 
gefáhrdet. Der Zusammenhang mit der Anthropologie wird noch deut- 
licher, wenn man sich die—vielleicht antignostisch motivierte—Haltung 
der Didaskalie zur Auferstehung des Fleisches ansieht: 


Haltet euch also fern von allen Häretikern, ... die das Heiraten 
verbieten und die Auferstehung des Fleisches ablehnen. ^?" 


1322 TA 20f. So werden etwa menstruierende Frauen von der Taufe ausgeschlossen, 


der Täufling darf keinen fremden (und möglicherweise unreinen) Gegenstand mit ins 
Wasser nehmen usw. Beim Umgang mit der Eucharistie ist in der TA eine ähnliche 
Vorsicht zu beobachten (TA 37f). 

55 ^ Did7,f. 


1324 Zu den Einleitungsfragen dieser „apostolischen“ Kirchenordnung vgl. Georg 


Schöllgen, Die Anfänge der Professionalisierung des Klerus und das kirchliche Amt in der 
syrischen Didaskalie, JAC.E 26, Münster 1998, 1f u.ó.; Steimer, Vertex traditionis, 49-52 
(mit gegensätzlichen Positionen zu Abfassungszweck und Interpretation; vgl. dazu Georg 
Schöllgen, Der Abfassungszweck frühchristlicher Kirchenordnungen. Anmerkungen zu 
den Thesen Bruno Steimers: JAC 40 [1997] 55-77). 


1525 . S E В 2 i 3 5 
Et mulier ergo, cum in menstruis est, et vir, cum in cursu seminis, et vir et mulier 


legibus ad nuptias convenientes ab alterutrum exurgentes sine observatione et non loti 
orent et mundi sunt. latD 62 (ed. Tidner, TU 75, Berlin 1963, 100,22-27). 
ree LatD 62. 


1527 "n " H > E d 
Observate igitur vos ab omni eretico, qui ... prohibent nubere et resurgere in 


carne nolunt. LatD 56 (ed. Tidner, TU 75, Berlin 1963, 90,11-17). 
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Der Verfasser sieht also eine enge Verbindung zwischen dem Glauben 
an die leibliche Auferstehung, dem Wert des Fleisches und der Ehe. Mit 
anderen Worten: Hier wird deutlich, daß es einen Zusammenhang 
zwischen dem Menschenbild, der Sexualethik, der Frage der Auf- 
erstehung und dem Verständnis des christlichen Gottesdienstes gibt. Die 
Ablehnung der Vorstellungen einer kultischen Befleckung (wie im Ju- 
dentum) und einer weltabgewandten Askese (wie in der Gnosis) fügt 
sich zu einem Wertekosmos des richtigen, schöpfungsgemäßen Ge- 
brauchs des gesamten Menschen und seines Körpers, der darin seinen 
positiv bestimmten Platz findet. 


Clemens von Alexandrien stellt den christlichen Gottesdienst dem 
paganen Tempelkult als etwas völlig Neues gegenüber. Während bei den 
Heiden an bestimmten Festtagen bestimmte Priester den Göttern an 
bestimmten Tempeln kostbare (noAvreieis) Brandopfer darbringen, 
sollten nach Meinung der Christen alle Menschen an jedem Tag und an 
jedem beliebigen Ort Gott wohlgefällige (deodiAeis) Opfer darbringen, 
indem sie zu ihm beten.'*** Auch ein ethisch korrekter Lebenswandel 
vor den Augen Gottes ist für Clemens nichts anderes als Teil dieses 
Gottesdienstes. (777 Kurz darauf definiert er das Gebet als ein „Gespräch 
mit Go: 130 Möglich wird diese nach eigenen Worten „kühne“ An- 
sicht, weil Gott der Schöpfer des Menschen ist und das menschliche Le- 
ben darin besteht, den Auftrag Gottes an ein gottgemäßes Leben zu er- 
füllen. Wie dieses Leben für Clemens auszusehen hat, haben wir oben 
bereits gesehen (s. Kap. 4.2). Für den Gottesdienst hat diese Anschauung 
unmittelbare Konsequenzen: Ihm liegt nun ein ,,dialogisches“ Verstánd- 
nis zugrunde, weil er nichts anderes als eine Kommunikation zwischen 
Schöpfer und Geschöpf ist. Vor dem Hintergrund der dichotomen An- 
thropologie des Clemens bedeutet dies aber vor allem Kommunikation 
zwischen geschaffener Menschenseele und ungeschaffenem Logos. Des- 
halb sind diejenigen Menschen, deren vernünftige Seelen die Kontrolle 
über den Körper erlangt haben, in besonderer Weise geeignet, den Ver- 
nunft-Logos anzubeten: 


Es ist uns aber befohlen, den Logos anzubeten und zu verehren, in der 
Überzeugung, daß er unser Heiland und Führer ist, und durch ihn den 


1328 Clem. Al., Str. 7,34. 


1322 Dieser Teil des Gedankenganges ist freilich nicht ganz neu. Auch bei Philon ist 


die reine Gesinnung und ein ethisch einwandfreier Lebenswandel Voraussetzung für den 
richtigen Gottesdienst im Tempel. S. etwa Philon, Quod deus s. imm. 8 und Philon, Spec. 
leg. 2,17. Neu, auch gegenüber Philon, ist jedoch die Loslösung von einem bestimmten Ort 


und Zeit und damit die Radikalisierung dieser Forderung. 


1530 „Es ist also das Gebet, um diesen kühnen Ausdruck zu wagen, ein Gespräch mit 


Gott.“ (otwv о®у, óc єїлєтү TOAUNPOTEPOY, ошо прос тоу Өєду ў єъҳд. Clem. AL, Str. 
7,39,6; GCS 17°, 30,15f; Übers. Otto Stählin, ВКУ? 2.R. 20, 45). 
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Vater ... Deshalb ist es vor allem fiir diejenigen angemessen zu beten, 
die die Gottheit in der richtigen Weise kennen und die Tugend 
besitzen, die der Gottheit entspricht; denn sie sind es, die wissen, was 
die wahren Giiter sind und was man erbitten mu8 und wann und wie 
alles einzelne.!>*! 


Hier wird deutlich, daß die Homoiosis-Ethik letztlich auch zu 
liturgischen Forderungen führen mußte. Diejenigen, die sich durch 
besondere Gotteserkenntnis und Tugenderkenntnis auszeichneten, 
mußten für den liturgischen Dienst in besonderer Weise geeignet sein, 
weil sie den „Dialog mit Gott“ besser als andere Menschen führen konn- 
ten. Damit aber mußte „Heiligkeit“ in den Rang eines rational be- 
gründeten Auswahlprinzips für liturgische Ämter erhoben werden—in 
vorkonstantinischer Zeit vielleicht sogar in einem gewissen Gegensatz 
zu den Kriterien für pagane Priesterämter (Prestige, soziale Stellung, 
Alter der Familie etc.), was sich jedoch später zweifellos änderte. ^? 

Die Forderung nach einem aus ständigem Beten bestehenden 
Gottesdienst bezieht sich bei Clemens auf eine bereits gängige Praxis 
des Gebets zur 3., 6. und 9. Stunde, die er ausdrücklich erwähnt (und als 
zu selten kritisiert). ^? In diesem Zusammenhang finden sich bei ihm 
noch zwei andere, uns inzwischen gut bekannte Argumente für die 
besondere Stellung des Menschen im Kosmos und seine Befähigung 
zum Gottesdienst wieder: die menschlichen Hände und der aufrechte 
Gang. Beide zusammen kónnen im christlichen Gottesdienst auf 
besonders gute Weise das enge Verhältnis zu Gott, die Fähigkeit zur 
Gotteserkenntnis des Menschen und das dialogische Gesprách zwischen 
beiden liturgisch zum Ausdruck bringen. 


Deshalb heben wir auch den Kopf in die Hóhe und strecken die Hande 
zum Himmel empor und stellen uns bei dem gemeinsamen Sprechen 
der Schlußworte des Gebets auf die Fußspitzen, indem wir so dem 
Streben des Geistes empor in die geistige Welt zu folgen suchen. '^?* 


1531 , ^ > » А x д ў л \ n дус, ысу 
LéPerv бё Setv &yxeAevóueO0a кої тїн@у тоу [aùtòv koi] Aóyov, сотїр@ тє 


отоу кої ўүєрӧуа eivar лелсӨёутес, Kai t ойто? tov латёра... 810 кої тоото1с 
HAALOTA nPOONKEL £0yeo0at toic £i606t тє то HEIOV WS xpr xoi тђу тросфороу @рєттүу 
EYOVOLV our. oi Logo tiva тй бутос åyaðà кої tiva оітптёоу xoi лоте кої OC 
ёкасто. Clem. Al., Str. 7,35,1—39,1 (GCS 17’, 27,9-30,5; Übers. Otto Stählin, BKV’ 2.R. 
20, 41-45). 

B S. die Biographien von Autoritäten wie Ambrosius oder Paulinus von Nola. Vgl. 
dazu etwa die eindrückliche Schilderung des christlichen „Elitenetzwerks“ bei Mratschek, 
Der Briefwechsel des Paulinus von Nola, insbes. 592-602. 


299 Clem. Al., Str. 7,40,3f. Die Gebete zur 3., 6. und 9. Stunde sind zu dieser Zeit 
auch schon im Westen nachzuweisen (Tert., De orat. 25; Tert., De iuiun. 10). Vgl. dazu 
(mit Lit.) Theofried Baumeister, Art. Gebet V. Alte Kirche, in: TRE 12 (1983) 60-65; 
Bradshaw, Daily Prayer; Emmanuel von Severus, Art. Gebet I: RAC 8 (1972) 1134-1258. 


1534 Tovty koi npocavateivouev тђу KEHOANV кої tàs XEIPOG Eig ODPAVOV otponev 


тоос te лӧӧос ENEYEIPONEV katà tmv TEAEVDIALOV тїс Eu ovvekpóvnow, 
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Clemens beschreibt hier zweifellos die auch aus bildlichen Darstel- 


lungen überlieferte christliche Gebetshaltung, die ein aufrechtes Stehen 
und ein Erheben der Hände zum Gebet erforderte. Es verwundert nicht, 
daß man in christlichen Quellen aus späterer Zeit sogar die auf Lev 
21,17-20 zurückgehende ^? Vorschrift findet, nur getaufte Christen mit 


intakten, unverstümmelten Händen könnten zum Priester geweiht 
1536 


МДА 


ке: >= 


Orans-Darstellungen aus der Calixtus-Katakombe, Rom ^? 


Diese Gebetstheologie findet eine Fortsetzung bei Origenes, der einen 
ausführlichen Traktat De oratione zu der Debatte beisteuert.'””* Dabei ist 
seine Stellungnahme etwa zur Gebetspraxis zweifellos nicht ohne Folgen 
für seine Anthropologie. Im Gegensatz zur ansonsten verwandten plo- 
tinischen Anthropologie kommt gerade in diesen Äußerungen ein auf- 
schlußreiches Verhältnis zum menschlichen Körper zum Ausdruck. Ori- 
genes gibt folgenden Ratschlag: 

Heilige Hände muß der Betende aufheben??? dadurch, daß er einem 

jeden von denen, die sich an ihm vergangen haben, vergibt, die 


leidenschaftliche Erregung aus seiner Seele (wvyn) tilgt und 
niemandem grollt. Ferner muß man, damit der Verstand (voös) nicht 


£nakoAov000vteg тў лробоуиід TOD лує0цотос Eig THY vontrv obotav. Clem. AL, Str. 
7,40,1 (GCS 17°, 30,19-22; Übers. Otto Stählin, BKV? 2.R. 20, 46). 
ыз Vgl. auch Philon, Spec. leg. 1,80. 


ER S. Kap. 5.2. Mit großer Sicherheit gab es zur Zeit des Episkopats von Innozenz I. 


(Bischof von Rom 402-417), Anhänger der Vorschrift, bereits der Verlust eines 
Fingergliedes sollte zum Ausschluß aus dem Klerus führen beziehungsweise die Ausübung 
liturgischer Dienste unmöglich machen. S. Innocentius I., Ep. 38,3. Vgl. dazu Jean 
Gaudemet, L’Eglise dans l'Empire romain (IVe-Ve siecles), HDIEO 3, Paris 1958, 127. 
id О. WULFF, Altchristliche und byzantinische Kunst 1. Die altchristliche Kunst von 
ihren Anfüngen bis zur Mitte des ersten Jahrtausends, Berlin-Neubabelsberg, Athenaion, 
1918, tab. IV. 

2d Or., De oratione (CPG 1477). Vgl. dazu Wilhelm Gessel, Die Theologie des 
Gebetes nach De oratione von Origenes, München/Paderborn/Wien 1975; Virginia L. 
Noel, Nourishment in Origen's On Prayer: Robert J. Daly (Hg.), Origeniana Quinta. Papers 
of the 5th International Origen Congress, Boston College, 14-18 August 1989, Bibliotheca 
Ephemeridum Theologicarum Lovaniensium 105, Leuven 1992, 481-487. 


1539 Vgl. ITim 2,8. 
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durch andere Gedanken getrübt wird, alles, was außerhalb des Gebets 
zu der Zeit liegt, in welcher jemand betet, vergessen. 150 


Das Bemerkenswerte ist, daß Origenes in diesem Zusammenhang zu ei- 
ner dezidierten anthropologischen Reflexion neigt. Er verwendet nicht 
nur mit großem Bedacht die Begriffe yoy und vote, sondern nimmt 
mit der Aufnahme der óoiat xeipoı aus ITim 2,8 auch Bezug auf die 
Debatte um das Wesen und die Würde des Menschen im Unterschied 
zum Tier. Es sind die Hánde, die den Menschen als Vernunftwesen aus- 
zeichnen. Diese Stelle wurde als Beleg für eine weniger „leibfeindliche“ 
Haltung des Origenes angeführt, als sie ihm in der Regel unterstellt wird. 
Virginia Noel schreibt dazu: 

Anyone who writes with the care that he does on the position of the 

body for prayer—such as standing with the orans position for the 


hands, elevating the eyes, and kneeling for confession of sins—neither 
despises nor ignores the body. (77 


Das richtige Verständnis dieses Textes erschließt sich jedoch erst vor 
dem Hintergrund seiner anthropologischen Position. Origenes geht es 
nicht um „Leibfeindlichkeit“ oder „Leibfreundlichkeit“, sondern der 
Mensch und seine einzelnen Teile beziehen ihre Würde aus dem 
Verhältnis zum Schöpfer. Der als ovvei6óc bezeichnete innere Teil des 
Menschen besitzt eine nähere Verwandtschaft zu Gott als der äußere 
Teil, der gleichwohl Teil der Schöpfung ist.^^ Allein der innere Mensch 
kann auf Grund der Verwandtschaft der Seele mit Gott erfolgreich in 
Kommunikation mit dem Schópfer treten, was die heidnischen Opfer als 
vóllig untauglich disqualifiziert: 


Welche bessere Gabe kann von einem Vernunftwesen zu Gott empor- 
gesandt werden als ein wohlriechendes Logos-Gebet, dargebracht von 
einem Inneren (соус) ^, das keinen üblen Geruch der Sünde an 
sich trägt?“ 


1540 > " Ee per ES ` SE ` FE , c+ p " 
ётоїрєту Sel ӧсіос xsipag тоу EÜXÖNEVOV tà TOD дфіёуол &£káoto TOV gig 


отоу TETANLMEANKOTMV, TO тїс орүйс nadog E&adavioavra бло тўс yoxs koi undevi 
OvpovuEevov. TAAL TE Set DEP TOD un ёл1ӨоАо%®сбӨол TOV vodV UNO ётёроу ADYLOLOV 
пбутоу nerodo TOV EEW тїс EdYTS KATA TOV xotpóv, Ev Ô тїс EÜXeran. Or., Orat. 
9,1 (GCS 3, 317,29-318,4; Ubers. nach Koetschau, ВКУ? 48, 34). 


de Noel, Nourishment, 481. 
1542 


S. die genaue Differenzierung in Kap. 4.2. Vgl. Stelzenberger, Syneidesis. 


1543 


Vgl. zu diesem Begriff Stelzenberger, Syneidesis (z.St. 33). 

тоїоу үйр VEG SHpov бло tod Aoyıkod ueiGov буолёртесдол Sdvatar £0000uUG 
Aóyov EDYNS, npocóepouévng бло OVVELÖOTOG UN £yovtog SVOWSEG ANd tfjg Guaptiac; 
Or., De orat. 2,2 (GCS 3, 300,13-15). Zum Gottesdienst bei Origenes vgl. Werner Schiitz, 
Der christliche Gottesdienst bei Origenes, CThM.ST 8, Stuttgart 1984. 


1544 
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Richtiger Gottesdienst läßt jedoch den äußeren Teil des Menschen nicht 
außen vor, sondern er stellt ihn in den Dienst des inneren Teils, damit 
dieser mit Gott kommunizieren kann. Origenes wirft seinem heidnischen 
Gegner Kelsos vor, der pagane Altardienst werde nicht vom richtigen 
Teil des Menschen verrichtet: nicht von einem reinen Inneren (einer 
ovvetdnotis коӨора@) wie bei den Christen. Der heidnische Kult wendet 
sich Bildern zu, die von gewöhnlichen Handwerkern (Bavadooı 
zexvuot) erstellt worden sind. Der christliche Gottesdienst dagegen hat 
es mit dem Abbild des Schópfergottes selbst zu tun: dem Menschen. ^? 
Damit ist dieses liturgische Handlungsmodell eng verwoben mit der 
Ethik, die nun nicht mehr nur Voraussetzung für einen richtigen Kult 
wie bei Philon ist (s.o.), sondern zusammen mit dem Gottesdienst den 
„mystischen Aufstieg der Seele“ ermöglicht. Dieser Seelenaufstieg ist 
Annäherung und letztlich, wie Clemens sagte, „Gespräch“ mit Gott, in 
dem der von Gott geschaffene Körper eine wichtige Funktion hat." 
Dies ist nicht nur eine Weiterentwicklung neuplatonischer und philo- 
nischer Gedanken, sondern konstitutiert auch eine gewisse Differenz, die 
sich kaum ohne Einflu der von Origenes beobachteten und selbst 
geübten christlichen Frömmigkeit erklären läßt. 

In seinem Römerbriefkommentar setzt sich Origenes außerdem 
ausführlich mit dem Taufverständnis des Paulus auseinander. Er versteht 
die Taufe heilsgeschichtlich als Entsprechung zum Exodus aus dem 
Land des Verderbens und als vom Gläubigen aktiv gewählte Abkehr 
vom Weg der Sünde nach der Sintflut." Damit ist die Wiedergeburt in 
der Taufe bei Origenes nicht nur ein der Schöpfung analoges Gnaden- 
handeln Gottes, sondern der Christ ist selbst in der Lage, mit seinem 
Durchgang durch die Taufe der öuotwcıs näher zu kommen. Die Taufe 
wird also stärker als ein zweiseitiger Prozeß gesehen: Durch das litur- 
gische Geschehen wird der Mensch Christus ähnlicher. Dieses Tauf- 
verständnis, das für die östliche Taufpraxis ungeheuer einflußreich wer- 
den sollte, ^^ steht damit in enger Beziehung zu den oben analysierten 
anthropologischen Überlegungen des Origenes. 


o Or., Cels. 8,17. 


1346 Vgl. dazu Walther Völker, Das Vollkommenheitsideal des Origenes. Eine 
Untersuchung zur Geschichte der Frömmigkeit und zu den Anfängen christlicher Mystik, 
BHTh 7, Tübingen 1930/Nachdr. 1966 (zu Gebet und Gottesdienst s. insbes. 197-228). 


1541 Or., Comm. in Rom. 5,6 und 5,9 u.ó. 


1348 Vgl. die entsprechende Sicht bei Kyrill von Jerusalem, Basilios von Caesarea, 


Gregor von Nyssa, Johannes Chrysostomos und Theodor von Mopsuestia. 
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Im Zusammenhang mit der christlichen Bestattung wird die Ver- 
bindung zur bestehenden liturgischen Praxis deutlich. In seiner Vertei- 
digung gegen Kelsos spricht Origenes von einer spezifisch christlichen 
Einstellung zur Bestattung, die durch den tıun-Begriff begründet wird: 

Nach unserer Lehre wird nämlich allein die vernünftige Seele geehrt, 
während ihre (leiblichen) Organe nach den bestehenden Gebräuchen 
ehrenvoll dem Grab übergeben werden. Denn es würde sich nicht 
geziemen, die Behausung der vernünftigen Seele ähnlich wie die der 
unvernünftigen Tiere auf den ersten besten Ort schimpflich hinzuwerfen, 
besonders, wenn nach dem Glauben [der Christen] die Ehre (тиит), welche 
man dem Körper erweist, in dem eine vernünftige Seele gewohnt hat, auf 
die Person zurückfällt, die eine Seele in sich aufgenommen hat, welche 
vermittelst eines solchen (leiblichen) Organs einen schönen Kampf 
durchführen konnte, 


Die christliche Bestattungspraxis demonstriert für Origenes also ein 
neues Verständnis der Würde des Menschen im Gegensatz zum 
Heidentum, wobei er sich eines Argumentes aus der paganen Kultpraxis 
bedient Auch bei den Nichtchristen gelten bestimmte Steine oder 
Gebáude als würdiger als andere. Der Tempel des Zeus steht in hóherem 
Ansehen als eine Gerberwerkstatt. Dieser Unterschied sollte aber nach 
Origenes auch für die Körper selbst gelten, was die Heiden nur im 
Einzelfall eingesehen haben. Die Leiche des Anytos ^? etwa stand bei 
den Athenern in geringerem Ansehen als die des Sokrates. ?' Während 
das Grab mit einem o@ua eines unvernünftigen Tieres vielleicht noch 
bei den Heiden eine geringere Geltung hat als die eines Menschen, ^? so 
wurde dies für den Kórper selbst von Teilen der paganen Philosophie 
bestritten. Der Kórper eines Menschen hat nach Origenes jedoch eine 
andere Würde als der Kórper eines Tieres oder einer Pflanze. Dies wird 
durch die christliche Bestattungspraxis bezeugt, die Origenes an dieser 


RE лолу үйр AoyiKtv тибу рупу fiueis touiev Kal tà tavtns Spyava petà Tunis 


napaóióóvat KATH TH vevououéva tapi: GELOV үйр TO тўѕ Aoyıcfls yoxs OiKNTHpLOV 
uù лорорріттеїу àtiuos koi WS ETLYEV ороіос TH тбу GAdYMV, xoi UGALOTA ÖTE Ol 
[Xp1oviavoi] tmv tuv Tod oúpatos, EvOa Aoytkr| уох OKnoe, neniotevkaor кої EN 
avtov фӨ@сол Sečáuevov KaAGs бүоусоцёупу ё10 torovtov ӧрүбуох woyny. Or., Cels. 
8,30 (SC 150, 238,27-240,37; Übers. Paul Koetschau, BKV? 53, 334). 


1950 Anytos war еіп reicher Athener, der u.a. 409 v.Chr. als Flottenkommandant 


wegen Feigheit vor dem Feind vor Gericht stand und angeblich nach erfolgreicher 
Bestechung freigesprochen wurde. 399 wurde er zum Hauptanklager des Sokrates und der 
Überlieferung nach von dem den Sokrates verehrenden Volk später gelyncht; seine Leiche 
wurde geschändet. 

Sch Or., Cels. 4,59. 


55 Der archäologische Befund zeigt freilich, daß in einer Großstadt wie Rom 


zwischen Armengrab und Tierkadaverentsorgungsstätte nicht immer sorgfältig 
unterschieden wurde, im Gegenteil. Vgl. dazu Volp, Tod und Ritual, 73. 
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Stelle in seinem Sinne interpretiert: Fiir ihn ist es der Wert der pra- 
existenten Seele, die Grundlage fiir die christliche Hochschatzung des 
menschlichen Körpers ist. Diesen Wert erhält die Seele aber durch ihre 
Verwandtschaft und Nähe zu Gott. 

Sowohl in der Frage des Gottesdienstes, der für Origenes in 
erster Linie durch das zu Gott hinstrebende Gebet gekennzeichnet ist, als 
auch in der christlichen Bestattungspraxis sieht Origenes eine Grundlage 
für die christliche Anthropologie, in der dem ganzen Menschen eine von 
der Verwandtschaft der Seele mit Gott abgeleitete Würde zukommt. Die 
göttliche, präexistente Seele läßt den vergänglichen Körper an dieser 
Würde teilhaben, aber auch der von Gott selbst geschaffene Körper ist 
im ethischen und liturgischen Handeln integrer Teil des Verhältnisses 
zwischen Gott und Mensch. 


Origenes weist darauf hin, daß der Umgang mit den Überresten des 
menschlichen Körpers eine Aussage darüber enthält, welche Vor- 
stellungen sich mit dem Menschen an sich verbinden, also mit dem, was 
man gemeinhin Anthropologie nennt—im angelsächsischen Sprachraum 
beschäftigt sich mittlerweile ein großer Teil jener Forschungsrichtung 
mit dem Namen „anthropology“ ausschließlich mit menschlichen 
Bestattungsbräuchen. In der Tat war das Christentum, wie ich an anderer 
Stelle versucht habe darzustellen,'”” nicht damit zufrieden, einzelnen 
Menschen existentielle Fragen zu beantworten, wie es manche 
philosophische Schulen taten, und Bestattung und Totengedenken den 
Familien und bestimmten Berufsgruppen zu tiberlassen—anders, als dies 
die Funktionsträger der Religion der olympischen Götter getan hatten. 
Die zentralen christlichen Texte—bereits die neutestamentlichen, die 
den Gedanken an eine Auferstehung der Toten an zentraler Stelle ihrer 
Lehre verorteten— verlangten geradezu nach einer Einmischung in 
diesem Bereich. Sowohl die Aufgaben der traditionellen 
„Familienreligion“ als auch die des öffentlichen Kultes wurden 
deswegen spätestens seit dem 4. Jahrhundert für das Christentum 
reklamiert, auch wenn zu dieser Zeit die Kirche noch keineswegs 
Ressourcen und Personal in mittelalterlichen Dimensionen hatte und 
kirchliche Bestattungen und von Priestern zelebrierte Gedächtnismessen 
erst später allgemeine Praxis wurden. Tatsächlich gab es jedoch schon in 
vorkonstantinischer Zeit im Zusammenhang mit dem Totengedenken 
(und vielleicht auch mit der Bestattung) gottesdienstliche Feiern, in 
denen priesterliche Funktionsträger liturgische Aufgaben übernahmen. 
Diese „Einmischung“ in die rituellen Fragen von Tod und Bestattung hat 


53% Volp, Tod und Ritual. 
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auch eine Grundlage in der christlichen Anthropologie, beziehungsweise 
hat ihre Entwicklung mit beeinflußt. Die positivere Sicht des ge- 
schöpflichen Menschenkörpers war außerdem sicher ein Faktor, der zur 
Ablehnung der paganen und jüdischen Vorstellungen von der Unreinheit 
von Leichen geführt hatte. In diesem Zusammenhang sprechen auch die 
sogenannten Apostolischen Konstitutionen, eine Kirchenordnungs- 
kompilation aus dem 4. Jahrhundert, ^^^ ausdrücklich von der Würde 
(ttn) des menschlichen Körpers: Für den Autor sind tote Menschen- 
körper nicht mehr kultisch-körperlich unrein, und er fordert alle Christen 
auf, von traditionellen Reinheitsvorstellungen Abstand zu nehmen, die 
eine Reinigung nach dem Kontakt mit einem Toten forderten: 


Also sind die Überreste derjenigen, die bei Gott leben, keineswegs 
ohne Würde (Atıuos). Denn selbst der Prophet Elisa weckte, nachdem 
er selbst entschlafen war, einen Toten auf, der von den Piraten Syriens 
ermordet worden war. Dessen Körper berührte nämlich die Gebeine 
des Elisa, und er stand auf und lebte!°°. Dieses wäre aber nicht 
passiert, wenn der Körper des Elisa nicht heilig (Gytos) gewesen 
wäre ^". 


Die Anthropologie steht also nicht nur im Zusammenhang mit konkreten 
ethischen Anweisungen wie der Aufforderung zum Heiraten und dem 
Verbot des Ehebruchs, ^?! sondern verbindet diese Auffassung auch mit 
der Weigerung, in schöpfungsgemäßen Vorgängen (Sexualität und Tod) 
eine Gefährdung von Kult und Gottesdienst zu sehen—im dezidierten 
Gegensatz zur paganen und jüdischen Umwelt. 


Nachkonstantinische Entwicklungen 

Zwar gibt es eine gewisse Kontinuität in den—ohnehin bis dahin plura- 
len—gottesdienstlichen Formen und Grundvorstellungen über die 
sogenannte konstantinische Wende hinaus, dennoch verändert sich seit 
dem ausgehenden 3. und im 4. Jahrhundert das Gottesdienstverständnis 
in einigen Punkten ganz erheblich. Neben der Neuerrichtung großer, 
öffentlich zugänglicher Kirchenräume bedeutete etwa die Einrichtung 
kirchlicher Festtage als feriae publicae eine neue Situation für den 


DM Zu den Einleitungsfragen vgl. Steimer, Vertex traditionis, 117-122. 


ү? IIKón 13,20f. 


1236 Ovxovv тфу napa Өєф Covtwv ovdé tà AEtyava тшо. Kai yàp EAtoooios o 


профўтђс Uer TO Kon ALTOV vekpóv TYELPE TEMOVEDHEVOV UNO TELPATHV 
Luptas’ Eyavoev yap tò oðua avtod тфу EAtcoatov дотёоу, koi àvaotàc ECnoev’ ок 
бу ёё Eyeyovet тото, ei un nv tò сёро EAtooatov бүтоу. Const. App. 6,30,5-7 (SC 329, 
390, 22-27). Vgl. latD 61,32-34. 

1337 Vgl. latD 56 und 62. Zum Zusammenhang zwischen Didaskalie und 
Apostolischen Konstitutionen vgl. Steimer, Vertex traditionis, 114-133. 
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christlichen Gottesdienst.?* In der Liturgie lag der Hauptunterschied 


vor allem in der gesteigerten Offentlichkeit des Gottesdienstes, die den 
Charakter eines „vorweggenommenen Reiches Gottes“ in der bisherigen 
Form nicht mehr zuließ. Deshalb ist es auch nicht verwunderlich, daß 
nun Differenzierungen zwischen den liturgisch Handelnden auch in got- 
tesdienstlichen Texten hervortreten. Diese Differenzierungen sind 
mitunter formal ganz analog zu den vorhandenen gesellschaftlichen 
Unterschieden, wie sie auch in anderen öffentlichen Zeremonien, etwa 
denen des Kaiserhofes, zum Ausdruck gebracht wurden (777 Nachdem 
sich das Kaisertum dem Christentum zugewandt hatte, schienen die 
kaiserlichen Zeremonien nicht nur deshalb fiir liturgische Anleihen 
geeignet, weil sie der neuen größeren Öffentlichkeit erprobtermaßen 
gewachsen waren, ^9 sondern weil man unbedingt jegliche Anklänge an 
die pagane Mysterienpraxis vermeiden wollte. ' Zweifellos mußte 
jedoch eine Aufnahme von Elementen des kaiserlichen Hofzeremoniells 
(oder auch von alttestamentlichen Kultanweisungen, was ebenfalls zu 
beobachten ist)??? in den Gottesdienst den in Gal 3,28 zum Ausdruck 
gebrachten „eschatologischen“ Aspekt der Gleichheit vor Gott in den 
Hintergrund treten lassen. Dennoch bleibt selbst zu Augustins Zeiten 
noch die Vorstellung bestehen, daß ein Engagement in der christlichen 
Gemeinde und im christlichen Gottesdienst, zumal ein hauptamtliches, 


uid Vgl. dazu zuletzt etwa Angelo di Berardino, Liturgical Celebrations and Imperial 


Legislation in the Fourth Century: Bronwen Neil/Geoffrey D. Dunn/Lawrence Cross (Hg.), 
Prayer and Spirituality in the Early Church. 3. Liturgy and Life, Sydney 2003, 211-232. 


1359 Das Verhältnis zwischen Kaiserkult und christlichem Gottesdienst ist in den 


letzten Jahren Gegenstand der Diskussion gewesen, mit einem Schwerpunkt in der 
englischsprachigen Forschung (was vermutlich mit der breiten Erforschung der 
Kaiserrituale in der englischsprachigen Altertumswissenschaft zusammenhängt). Allen 
Brent, The Imperial Cult and the Development of Church Order. Concepts and Images of 
Authority in Paganism and Early Christianity before the Age of Cyprian, SVigChr 45, 
Leiden/Boston/Köln 1999, sieht etwa die Entwicklung des christlichen Gottesdienstes im 
Westen ganz wesentlich als eine Reaktion („counter culture“) auf die Ausdifferenzierung 
des Kaiserzeremoniells in der ersten Hälfte des 3. Jahrhunderts (dort umfangreiche Lit.; 
vgl. die Rez. Ulrich Volp: ZKG 115 [2004] 225f). Eine Zusammenstellung der älteren 
Literatur findet sich bei Peter Herz, Bibliographie zum römischen Kaiserkult: ANRW 16,2 
(1978) 834-910. Vgl. außerdem (mit neuerer Lit.) Gunther Gottlieb, Art. Kaiserpriester: 
RAC 19 (2001) 1104-1135; Mary Whitby, Art. Kaiserzeremoniell: RAC 19 (2001) 1135- 
1177; J. Rufus Fears, Art. Herrscherkult: КАС 14 (1988) 1047-1093. 


1560 m H : H m ay B 
Dazu gehörte etwa die Einbeziehung von Kerzenträgern (ceroferarii, im 


Hofzeremoniell waren dies noch Fackeltráger) oder die Verwendung von Weihrauch. Vgl. 
dazu bereits die umfangreiche Arbeit von Edward Godfrey Cuthbert Frederik Atchley, A 
History of the Use of Incense in Divine Worship, London 1909. 


1351 Vgl. in diesem Sinne die Analyse von Andresen, Die Kirchen der alten 


Christenheit, 463-465. 


g So konnte sich etwa der Weihrauchgebrauch auch auf atl. Vorgaben stützen (Ex 


30,1). Auch die Ausstattung der nun zahlreich neu entstehenden Kirchenbauten orientierte 
sich oft an alttestamentlichen Kultvorschriften. S. dazu die Kritik bei Hier., Ep. 52,10. 


Бе Vgl. in diesem Sinne etwa die Bewertung von Bradshaw, Gottesdienst, 41. 
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eine Abkehr von den tiberlieferten Vorstellungen weltlicher Wiirde und 
Prestige bedeutet.'”°* Die stärkere Hierarchisierung in der gottes- 
dienstlichen Kommunikation, die bereits in den Vorschriften der Tra- 
ditio Apostolica zu beobachten war, entsprach zwar eher den gesell- 
schaftlichen Gegebenheiten; die weltlichen Rangordnungen wurden 
jedoch nicht immer maßstabsgetreu in die gottesdienstliche Realität 
übertragen. „Heiligkeit“ hat beispielsweise eine andere Stellung für das 
Ansehen der liturgisch Handelnden als etwa persönlicher Besitz, der 
durch öffentliches Asketentum wiederum freilich zur Erhöhung des An- 
sehens und der „Heiligkeit“ eingesetzt werden kann, wie das Beispiel ei- 
nes Paulinus von Nola zeigt. ^9? 

Diese Ausdifferenzierung der Menschen in unterschiedlich voll- 
kommene Christen und Menschen liegt letztlich in der Konsequenz der 
önotwoıs Heod-Ethik der Kirchenväter des 4. Jahrhunderts. Zwar wird 
in den Quellen betont, daß die besondere Würde nach dieser neuen 
christlichen Sicht der Dinge nicht mehr Gegenstand von Rang, Her- 
kommen, Besitz, Macht, Einfluß usw. sei, sondern das Ergebnis eines 
besonderen Bemühens um Gottesnähe. In der Realität blieb jedoch 
háufig der Zusammenhang zwischen gesellschaftlicher Stellung, ent- 
sprechender rhetorischer Ausbildung etc. und den Chancen auf ein- 
flußreiche Positionen in der Kirche bestehen, ^5 auch wenn es tat- 
sächlich immer wieder Ausnahmen gab. Selbst Sklaven konnten unter 
Umständen in höchste Ämter aufsteigen. ^" Es wurde auch die Gefahr 
gesehen, daß ein solches Denken und nicht zuletzt dessen Ausdruck in 
der Hierarchisierung der Liturgie zu ontologisch mißverstandenen 
Unterschieden zwischen den Christen führen kann. Einer der 
bekanntesten Mahner gegen diese Tendenz ist der um 390 als Häretiker 
verurteilte Mönch Јоуіпіап.'°% Die Höherbewertung des Jungfrauen- 


1364 Dieser Gedanke begegnet auch in der nachkonstantinischen Literatur auf Schritt 


und Tritt. S. etwa nur Chrys., Hom. in Mt. 67,5 (CPG 4424); Chrys., De sacerdotio 1 (CPG 
4316). 


pa Vgl. dazu anschaulich Mratschek, Der Briefwechsel des Paulinus von Nola. 


e Vgl. dazu etwa Stefan Rebenich, Viri nobiles, viri diserti, viri locupletes: 


Angelika Dörfler-Dierken/Wolfram  Kinzig/Markus Vinzent (Hg.) Christen und 
Nichtchristen in der Spätantike, Neuzeit und Gegenwart. Beginn und Ende des 
Konstantinischen Zeitalters. Akten des Internationalen Forschungskolloquiums zum 65. 
Geburtstag von Adolf Martin Ritter, Cambridge/Mandelbachtal 2001, 61-80. 


aii Vgl. dazu etwa Richard Klein, Die Bestellung von Sklaven zu Priestern: 


Karlheinz Dietz/Dieter Hennig/Hans Kaletsch (Hg.), Klassisches Altertum, Spátantike und 
frühes Christentum. FS Adolf Lippold, Würzburg 1993, 473-493. 


1568 H : E A 
Die erste grofe moderne Monographie über Jovinian stammt von dem 


Harnackschüler Wilhelm Haller (Jovinianus. Die Fragmente seiner Schriften, die Quellen 
zu seiner Geschichte, sein Leben und seine Lehre, TU.NF 2 [= 17/2], Leipzig 1897), in der 
sich auch die relevanten Quellentexte finden. Haller interpretierte Jovinian vor dem 
Hintergrund der Rechtfertigungslehre und sah in ihm ähnlich wie Harnack einen Vorläufer 
reformatorischen Geistes. Dagegen wandte sich—nicht ohne antiprotestantische 
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standes gegentiber der Ehe ist seiner Meinung nach nicht nur wider- 
natürlich, sondern auch theologisch falsch, weil sie die Taufe abwertet. 
Die Unterscheidung zwischen reineren und unreineren Christen fiihre 
zwangsläufig zu einer manichäischen Weltsicht. Jovinians Theologie 
wurde verurteilt, weil sie als eine Gefahr für die asketischen Lebens- 
formen und die christliche Sexualethik empfunden wurde, wie die gegen 
ihn gerichtete Polemik des Hieronymus und auch der Widerstand 
Augustins deutlich machen. (777 Die Heftigkeit des Widerstandes gegen 
die Ansichten Jovinians läßt sich nicht nur dadurch erklären, daß er 
damit in Rom großen Zuspruch erhielt, was gut belegt et. "TT Jovinians 
Gefährlichkeit bestand vielleicht auch darin, daß seine anthropologische 
Aufwertung der Taufe eine christliche Praxis aufgriff, die stark im 
Denken der Gemeinden verwurzelt war. Jovinian bestand auf drei (in der 
Unterteilung Jovinians vier) entscheidenden Punkten: 1. Jungfrauen, 
Witwen und Ehefrauen unterscheiden sich nicht in ihrem Verdienst, 
wenn sie gleichermaßen in Jesus Christus gewaschen worden sind. 
2. Diejenigen, die durch die Taufe wiedergeboren sind, können vom 
Teufel nicht angetastet werden. 3. Alle Christen, die ihre Taufe bewahrt 
haben, erwartet der gleiche Lohn im Himmelreich.'”’' Wenn die Taufe 
der entscheidende Ritus der Wiedergeburt ist, in dem alle getauften 
Menschen gleich im Sinne von Gal 3,26 sind, dann kann die Lebensform 
oder der Verzicht auf Speisen keinen ähnlich entscheidenden 
Unterschied mehr zwischen den Christen verursachen. Umgekehrt belegt 
dieser ,anthropologische* Einwand, daß die Taufe offenbar ihre 
Zentralität im kirchlichen Leben am Ende des 4. Jahrhunderts eingebüßt 
hatte und Predigtgottesdienste, Stundengebete, mónchischer Gesang und 
andere Praktiken meditativer oder asketischer Frómmigkeit móglicher- 
weise einen höheren Stellenwert im Bewußtsein der Christen einzu- 
nehmen drohten. 

Tatsáchlich ist zu beobachten, daB die Liturgien des spáten 
4. Jahrhunderts nun zunehmend durch eine stärker „mönchische“ Fróm- 
migkeit bestimmt wurde. Dazu gehórten Gebetsregeln, die langan- 
dauernde, meditative Gebete bei Tag und Nacht verlangten, und endlose, 


Polemik—Francesco Valli 1953 mit einer schmalen Monographie (Gioviniano. Esame 
delle fonti e dei frammenti, Urbino 1953). Vgl. zu Jovinian zuletzt Duval, L'affaire 
Jovinien; David G. Hunter, Helvidius, Jovinian, and the virginity of Mary in late fourth- 
century Rome: JECS 1 (1993) 47-71; und ders., Resistance to the Virginal Ideal in Late 
Fourth Century Rome. The Case of Jovinian: TS 48 (1987) 45-64. 


SCH S. dazu vor allem die antijovinianische Schrift des Hieronymus, Adversus 


lovinianum und Aug., De bono coniugali; Aug., De sancta virginitate. Vgl. auch Hier., 


Contra Vigilantium. 


Eis Vgl. zum Ganzen zuletzt Yves-Marie Duval, L'affaire Jovinien. D'une crise de la 


société romaine à une crise de la pensée chrétienne à la fin du IVe au début du Ve siécle, 
SEAug 83, Rom 2003. 


эп Hier., Adversus Iovinianum 1,3 (ed. Haller, TU 17/2, 3f). 


348 SECHSTES KAPITEL 


sich immer wiederholende Psalmodien, Hymnen, Gedichte als Teil einer 
meditativen Schriftauslegung. Es begegnet hier eine individualisierte 
Dimension des Gottesdienstes, die in den Quellen der früheren Zeit noch 
weitgehend fehlt.'””” Die zunehmende Öffentlichkeit der Gemeinde- 
gottesdienste hatte also paradoxerweise eine Abnahme des Gemein- 
schaftscharakters zur Folge, und neue, individualisierte Frömmigkeits- 
formen entstanden. In gewisser Weise fand hier die „schöpfungs- 
theologische“ Anthropologie eines Gregor von Nyssa ihre Entsprechung 
in einer Frömmigkeitspraxis, in der man sich als Christ ganz seiner 
göttlichen Natur zu-, sich von der tierischen Natur im Menschen jedoch 
weitgehend abwandte. Das Ergebnis war ein Leben nach dem Vorbild 
Christi in Askese, Keuschheit und Kontemplation zur Angleichung an 
Gott. Dieser Weg versuchte eine gewissermaßen spirituelle, liturgische 
Nachahmung Christi, ^? ermöglicht durch die Taufe,” die der 
menschlichen Seele einen Zugang zur Homoiosis eröffnete, selbst wenn 
diese auch nach der Taufe immer gefährdet bleiben mute." Die 
menschliche Aktion, die der Angleichung fórderlich ist, ist nun nicht 
mehr nur rein ethischer oder sittlicher Art, wie man es aus einer 
justinischen oder selbst noch einer origenistischen Anthropologie 
folgern kónnte. Auch eine endlose, meditative, hymnische oder psalmo- 
dierende Hinwendung zum Göttlichen bedeutet das Schaffen von 
Distanz zur tierischen ó9cic im Menschen: Wenn die liturgischen Ge- 
sánge im wesentlichen aus Worten der Schrift bestehen, so bedeutet eine 
ständige Wiederholung solcher Gesänge Annäherung an die göttliche 
Natur im Menschen und damit Angleichung an Gott, 6uoLwoıs Өғф. 
Auch im Taufritus selbst hinterließ ein solches Denken Spuren. 
Wir haben bei Tertullian die Vorstellung einer Erlösungsbedürftigkeit 
des Menschen nach dem Fall und die symbolische Wiederherstellung 
des Paradieszustandes durch die Taufe beobachtet. In dem langen 
Anaphoragebet der Apostolischen Konstitutionen aus dem 4. Jahrhundert 
findet sich eine ähnliche heilsgeschichtliche Wirksamkeit des Sakra- 
mentes.'”’° Das Abendmahl verweist danach auf die Erlösungs- 
bedürftigkeit des Menschen nach dem Fall und der Verheißung der 
Wiederherstellung des Paradieszustandes im Abendmahlswort. Ein 
ähnliches Denken, aber nun viel stärker individualistisch-spirituell zu- 
gespitzt, kommt im Jerusalemer Taufritus zum Ausdruck, wie er um die 


p Vgl. in diesem Sinne etwa die Bewertungen bei Bradshaw, Gottesdienst. 42; 


Wegmann, Geschichte der Liturgie, 74. 
ne Greg. Nyss., Perfect. Chr. 256C. 
an Greg. Nyss., Beatid. 1197BC. 
Dm Greg. Nyss., In bapt. Chr. 597В. 
PS Const. App. 8,12. 
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Mitte des 4. Jahrhunderts von Kyrill von Jerusalem (um 313-386/387) 
beschrieben und interpretiert wird: 


Wenn du dich nun vom Satan lossagst, jeden mit ihm geschlossenen 
Vertrag mit Füßen trittst, und die alten Bindungen an den Hades löst, 
dann öffnet sich dir das Paradies Gottes, das er nach Osten hin 
gepflanzt hat und aus dem unser Vorvater der Übertretung wegen 
vertrieben worden ist. Symbol dafür ist, daß du dich vom Westen zum 
Osten hin umgewandt hast, zur Gegend des Lichts.'*”” 


Nach dem, was man über das Katechumenat im 4. Jahrhundert weiß, 
darf man davon ausgehen, daß solche Interpretationen den Täuflingen 
durchaus bekannt waren, denn eine theologische Vorbereitung auf die 
Taufe gehörte zur christlichen Initiation.'°’® Die Wendung nach Osten, 
zum Garten Eden hin, ist zwar auch bei Ambrosius von Mailand über- 
liefert; sie war aber dennoch im wesentlichen eine östliche Tradition 
der nachkonstantinischen Zeit. Auch in anderen Texten zur Taufe 
findet sich diese Verbindung von eigener Entscheidung zur Taufe und 
damit einer bewußten, individuellen Annäherung an Gott und mit der 
Taufe eingeleiteten Neuschaffung des Geschöpfes durch seinen 
Schöpfer. Johannes Chrysostomos kritisiert an einer Stelle sogar, daß zu 
seiner Zeit die individuelle Leistung des Neuanfangs als Tat des betrof- 
fenenen Menschen seines Erachtens bereits viel zu sehr betont wurde. (7 


SC “Ote о?у тф Latava dnotdtty, лбсоу Thy npòç otov natóv ёлоЮткту, Abeız 


tàs лтоЛолбс TPdG tóv Gdnv соуӨдкас, Avotyetat oot о лор@абе1сос Tod OEod, ov 
EOUTEDOE KATA AvaroAüc, ОӨку 510 ту napaßacıv EEdpLotOS үёүоуғу ó NUETEPOG 
трол@тор. Kai tovtov ovpBorov то отрофўуоі oe And ðvouðv прос буотоћйс, TOD 
фотбс tò yopiov. Cyr. Hier, Catech. myst. 1,9 (SC 126°“, 98,1-6; Übers. Georg 
Röwekamp, FC 7, 107). 


x In der álteren Forschung gibt es freilich auch das Bild, durch den Massenansturm 


neuer Katechumenen nach der konstantinischen Wende habe das Katechumenat seinen 
Inhalt verloren. Tatsáchlich gab es hier ganz offensichtlich sozusagen logistische 
Probleme, die die Gemeinden etwa durch eine deutliche Verlängerung des Katechumenats 
(überliefert sind für das 4. Jahrhundert drei Jahre) oder den Bau von Katechetenschulen zu 
bewältigen suchten. Solche Schulen sind freilich nur archäologisch nachzuweisen, was 
notwendigerweise mit methodischen Unsicherheiten verbunden ist. Vgl. z.B. den Befund 
in Tebessa (Jürgen Christern, Das frühchristliche Pilgerheiligtum von Tebessa, Wiesbaden 
1976; ders., Basilika und Memorie der Heiligen Salsa in Tipasa, BAAI 3 [1968] 193-258; 
Etienne Jean Joseph Sérée de Roch, Tébessa, antique Théveste, Algier 1952). Vgl. Aug., 
De cat. rud. 1 und Const. App. 8,32. 


BR Ambr., Myst. 7. Sie fehlt allerdings in der Katechesenreihe De sacramentis. 


ою S. jedoch die sahidische (mit der arabischen und äthiopischen) Übersetzung von 


TA 21, die dieses Element ebenfalls aufweist, aber vermutlich eine spätere östliche 
Interpolation darstellt. Zum Ganzen vgl. Martin Wallraff, Christus Verus Sol. 
Sonnenverehrung und Christentum in der Spätantike, JAC.E 32, Münster 2001, 66-69. 

v Chrys., Hom. in Hebr. 9,3 (CPG (CPG 4440); Chrys., Hom. in ICor 8,4 (CPG 
4428). Vgl. dazu ausführlich Peter Klasvogt, Leben zur Verherrlichung Gottes. Botschaft 
des Johannes Chrysostomos. Ein Beitrag zur Geschichte der Pastoral, Hereditas 7, Bonn 
1992, 99-126. 
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Eine weitere Veränderung ergibt sich durch die neue 
hervorragende Stellung der christlichen Predigt in den nun óffentlicheren 
christlichen Gottesdiensten.'”* Für Chrysostomos ist das Zentrum des 
christlichen Gottesdienstes nichts anderes als die Predigt, die den 
Menschen zu Gott bringen soll—eine Vorstellung, die man in vorkon- 
stantinischer Zeit nur selten angetroffen hätte (77 Dafür gibt es zwei an- 
thropologische Grundlagen: Erstens gehört für ihn zu den natürlichen 
Kennzeichen des Menschen von Beginn der Schöpfung an seine 
Fähigkeit zur Unterscheidung von Gut und Böse, die weder durch das 
Paradies noch durch den Fall grundsätzlich verändert wurde und den 
Menschen von allen anderen Geschöpfen Gottes unterscheidet. Sie ist 
jedoch gefährdet durch das Leben in der Welt, durch die alltäglichen 
Nöte und Streitigkeiten, durch „Vergeßlichkeit, Unwissenheit, Trauer 
und Sorgen“.'’** Das Wort Gottes, Predigt und Schriftlesung können 
dieser Gefährdung entgegenwirken. Einsiedler in der Wüste sind auf 
Grund der Abwesenheit weltlicher Verlockungen weniger stark ge- 
fährdet, weshalb die Vorstellung, Gottesdienst und Bibellektüre seien 
nur Tätigkeiten für Mönche, absurd ist. Weil dies eine universale anthro- 
pologische Vorstellung ist, gilt dieser Anspruch im übrigen gleicher- 
maßen für Männer, Frauen, Kinder??? und Sklaven. °*% Anders formu- 
liert: Nur wer sich seine Fähigkeit zur Erkenntnis von Gut und Böse 
durch den Predigtgottesdienst ständig vergegenwärtigen läßt, kann sich 
seines Menschseins würdig erweisen. Grundlage für die Anthropologie 
wie für den Gottesdienst ist deshalb die Ethik. Zweitens sieht auch 
Chrysostomos in der gottesdienstlich begleiteten Bestattung den 
Ausdruck des richtigen Verständnisses vom Menschen. Sie ist geradezu 
ein sichtbares Zeichen des schöpfungsmäßigen Unterschiedes zwischen 
Mensch und Tier, denn Gott hatte, sagt Chrysostomos, soweit er glaubt 


1362 Zur Geschichte der Predigt in vorkonstantinischer Zeit vgl. Salzmann, Lehren und 


Ermahnen. Zum Ganzen vgl. nur die beiden Überblicke bei Laurence Brottier, Art. Predigt 
V. Alte Kirche: TRE 27 (1997) 244-248, und Maurice Sachot, Art. Homilie: RAC 16 
(1994) 148-175 (mit umfangreicher Lit. zur nachkonstantinischen Praxis). Vgl. außerdem 
insbes. Wolfram Kinzig, The Greek Christian Writers, in: Stanley E. Porter (Hg.), 
Handbook of Classical Rhetoric in the Hellenistic Period (300B.C.-A.D. 400), Leiden/New 
York/Köln 1997, 633-670; Alexandre Olivar, La predicación cristiana antigua, BHer.TF 
189, Barcelona 1991. 


Se Chrysostomos ist zwar auch als Verfasser von (17 erhaltenen) theologischen 


Abhandlungen hervorgetreten. Diese schriftstellerische Tatigkeit bricht aber praktisch mit 
dem Tag seiner Ordination und der Aufnahme seines liturgischen und homiletischen 
Wirkens ab. Fast alle späteren Schriften, darunter über 700 Predigten, haben einen 
konkreten homiletischen Anlaß. Zu seinem Gottesdienst- und Predigtverständnis vgl. 
Reiner Kaczynski, Das Wort Gottes in Liturgie und Alltag der Gemeinden des Johannes 
Chrysostomos, FThSt 94, Freiburg 1974. 


э Chrys., Ad popul. Antioch. 11,2 (CPG 4330). 
ud Chrys., Hom. in illud: Vidua eligatur 10 (CPG 4386). 
P Chrys., Hom. in Eph. 22,2 (CPG 4431). 
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und soweit man erkennen kann, den Menschen unsterblich erschaf- 
Gen IT Im Unterschied zum Erkennen von Gut und Böse ist diese Un- 
sterblichkeit mit dem Sündenfall nicht nur gefährdet, sondern völlig ver- 
ändert: Der Körper des Menschen leidet und stirbt, statt Unsterblichkeit 
gibt es den Glauben an die Auferstehung. Die rituelle Bestattung der 
menschlichen Körper durch ihre Mitmenschen ist für Chrysostomos 
Zeichen der „Erinnerung“ des Menschen an seine vom Schöpfer 
verliehene Unsterblichkeit. 


Die Entwicklung von Gottesdienst und Liturgie im Westen ist nicht 
unabhängig von den dargestellten östlichen Frömmigkeitsformen. So 
lassen sich etwa bei Hieronymus, der eine Weile im Osten verbracht 
hatte, und auch bei dem für die westliche Liturgie so wichtigen 
Ambrosius von Mailand viele Einflüsse aus dem Osten nachweisen. 
Auch Augustin war erheblich von den Tendenzen der östlichen Fröm- 
migkeit beeinflußt. Was jedoch bei einer Durchsicht der mit dem Got- 
tesdienst in Beziehung stehenden Quellen des Westens auffällt, ist ein 
häufiger terminologischer Anschluß an die überkommene altrömische 
Wertetextur. Dies ist alles andere als überraschend, weil sich im 4. und 
frühen 5. Jahrhundert die Verfasser dieser Texte fast ohne Ausnahme 
aus den gebildeten, mit den altrömischen Vorstellungen gut vertrauten 
Schichten rekrutierten.'””® Und tatsächlich findet sich in diesem 
Zusammenhang nun auch in der Liturgie ein Vokabular, das im Hinblick 
auf die geschöpfliche und im reichskirchlichen „Kultmysterium“ 
wiederherzustellende Würde des Menschen"? den ästhetischen Ge- 
sichtspunkt aus der altrömischen Wertetextur wieder zur Geltung bringt. 
Am berühmtesten sind die entsprechenden Aussagen bei Leo dem 


p Chrys., Hom. in Gen. 18 (PG 53,151). 


1388 Überliefert sind solche Texte unter anderem von Ambrosius, Augustin, Zeno von 


Verona (um 360/380), Petrus Chrysologus von Ravenna (ca. 380-450), Maximus von 
Turin (gestorben zwischen 408 und 423) und Leo von Rom (gestorben 461). 


s Der umstrittene Begriff des „Kultmysteriums“ geht auf Odo Casels Versuch der 


Neuformung der rémisch-katholischen Meßfeier als Vergegenwártigung der Heilstat 
Christi zurück. Casel, beeinflußt von der zu Beginn des 20. Jh.s von Maria Laach aus- 
gehenden liturgischen Neubesinnung, bemühte unter anderem patristische Quellen zur Un- 
termauerung seiner liturgischen Forderungen. S. Odo Casel, Die Liturgie als Mysterien- 
feier, 5. Aufl. Freiburg 1923; Das Mysteriengedächtnis der Meßliturgie im Lichte der Tra- 
dition: JLW 6 (1926) 113-204. Vgl. dazu Theodor Filthaut, Die Kontroverse über die My- 
sterienlehre, Warendorf 1947. Im Hinblick auf das spáte 4. Jh. vgl. dazu etwa (Casel ge- 
genüber nicht unkritisch) Gerhard Fittkau, Der Begriff des Mysteriums bei Johannes 
Chrysostomos. Eine Auseinandersetzung mit dem Begriff des „Kultmysteriums“ in der 
Lehre Odo Casels, Theoph. 9, Bonn 1953. Zuletzt zum Ganzen Burkhard Neunheuser, Die 
These von der Mysteriengegenwart in der kritischen Sicht der Theologie seit 1957/58: 
Stephan Haering (Hg.), In unum congregati. FS Augustinus Kardinal Mayer, Metten 1991, 
317-338 (mit Lit.). Auch wenn sich dieser Begriff, soweit ich sehen kann, in der Liturgik 
letztendlich nicht durchgesetzt hat, so ist er doch zur Beschreibung des Charakters der 
erhaltenen späten reichskatholischen Quellen ganz treffend (was freilich nicht Casels 
eigentliches Ziel war). 
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Großen von Кот, °° auf den traditionell ein Eucharistiegebet zurückge- 
führt wird," in dem die Würde des Menschen ganz explizit zum Aus- 
druck kommt: 


Gott, der du die Würde (dignitas) der menschlichen Substanz in 
wunderbarer Weise begründet und in noch wunderbarer Weise erneuert 
hast. 


Der Text ist sicher jünger als die augustinischen Ausführungen zu die- 
sem Begriff, aber er führt abschlieBend noch einmal vor Augen, wie An- 
thropologie und Gottesdienst am Ausgang der Spätantike auch im 
Westen zu einer Einheit gefunden zu haben schienen. 


en Leo Magn., Serm. 21 sowie 24 und 27; Leo Magn.:Serm. in nat. Mach. 12. Vgl. 
auch Greg. Magn., Mor. 3,31 und 7,11 und 9,49. 

09 Wahrscheinlich geht dieser Text nicht auf den römischen Bischof Leo den Großen 
(440-461) zurück, auch wenn sich der Begriff der dignitas bei ihm häufiger findet. Zur 
Datierung (und Lokalisierung) s. Leo Cunibert Mohlberg/Leo Eizenhöfer/Petrus Siffrin, 
Sacramentarium Veronense, RED.F 1, Rom 1956, LXIV-LIII. Vgl. außerdem Alfred 
Stuiber, Libelli Sacramentorum Romani. Untersuchungen zur Entstehung des sogenannten 
Sacramentarium Leonianum (Verona, Bibl. capitolare, Cod. LXXXV), Theoph 6, Bonn 
1950; Hans Lietzmann, Petrus und Paulus in Rom. Liturgische und archaeologische 
Studien, AKG 1, 2. Aufl. Berlin/New York 1927, 30-35. 

132 Deus qui humanae substantiae dignitatem mirabiliter condidisti et mirabilius 
reformasti. (RED.F 1, 157, Nr. 1239). Vgl. dazu Joseph Andreas Jungmann, Missarum 
Sollemnia. Eine genetische Erklärung der römischen Messe 2, 5. Aufl. Wien 1962, 78. 
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ZUSAMMENFASSUNG UND AUSBLICK 


Es kann kein Zweifel daran bestehen, daß der Begriff der Menschen- 
würde, wie er sich etwa in der aktuellen Bioethikdebatte oder zuletzt im 
Artikel 1 der Grundrechtecharta der Europäischen Union wiederfindet, 
in einer Beziehung zu den altkirchlichen Aussagen zur Würde des 
Menschen steht. In einschlägigen Nachschlagewerken findet man in der 
Regel einen Verweis auf „Cicero“ und „stoisches Gedankengut“ sowie 
auf die biblische Rede von der „Gottebenbildlichkeit des Menschen“, die 
die „frühchristliche und mittelalterliche Position“ bestimmt habe.'”” 
Darauf hätten sich die Humanisten des 15. Jahrhunderts und schließlich 
die modernen Menschenrechtstheoretiker bezogen. Dies ist zweifellos 
alles richtig. In der vorliegenden Arbeit ist jedoch gezeigt worden, daß 
von einer harmonischen, sozusagen „organischen“ Entwicklung von der 
griechischen Philosophie über Cicero zu den mit Gen 1 vertrauten 
Kirchenvätern bis hin zur frühen mittelalterlichen Theologie keine Rede 
sein kann. Die Zusammenhänge sind deutlich komplizierter. Daß es zur 
Entwicklung eines Begriffs der Menschenwürde in dieser Form kommen 
konnte, war alles andere als zwangsläufig und selbstverständlich, 
sondern außerordentlich bemerkenswert. 

Tatsächlich finden sich in der Frage der Menschenwürde in den 
antiken Quellen zahlreiche Brüche und eigentlich unüberbrückbare 
Spannungen: zwischen biblischer und platonischer Anthropologie, 
zwischen platonischem und stoischem Menschenbild, zwischen 
gnostischer und antignostischer Kosmologie, zwischen  biblisch 
begründeter Kulturkritik und heilsgeschichtlich verstandenem Kultur- 
optimismus, zwischen griechischem und römischem Denken. Erst in der 
2. Hälfte des 4. Jahrhunderts wurde in zwei im Detail sehr unter- 
schiedlichen, aber verwandten Ansätzen eine Synthese oder zumindest 
eine Balance zwischen diesen gegensätzlichen Anliegen der antiken An- 
thropologie gefunden: im Osten in der „kappadokischen“ Anthropologie, 
insbesondere Gregor von Nyssas, dessen Gedanken in dieser Frage die 
Ostkirchen bis heute prágen, im Westen bei Augustin, dem es überdies 
gelang, vor dem Hintergrund dieser Gegensátze auch einen Begriff der 
menschlichen Würde zu formulieren, der die Anliegen der biblischen 
Schópfungslehre mit dem  philosophischen Erbe in eine solche 
Beziehung setzte, daß sich daraus ein—auch in der Terminologie—trag- 
fáhiges Konzept ergab, das bis in die heutige Ethik hineinwirkt. Man 
sollte deshalb eher fragen, wie es dazu trotz der ungeheuren anthro- 


1393 Vgl. etwa R.P. Horstmann, Art. Menschenwürde: HWP 5 (1980) 1124. 
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pologischen Gegensätze zwischen den philosophischen und den bib- 
lischen Vorgaben kommen konnte. Die Antwort auf diese Frage ist alles 
andere als einfach und kann nur beantwortet werden, wenn man sich die 
anthropologischen Vorstellungen der antiken christlichen Denker im 
Detail ansieht. 

Die Kirchenväter legten ihrer Anthropologie in der Regel ein 
mehr oder weniger dichotomes, trichotomes oder sogar dualistisches 
Menschenbild zugrunde und schlossen sich damit in dieser Frage der 
vorherrschenden paganen Philosophie an. Bei den allermeisten 
christlichen Autoren führte dies, mehr oder weniger bewußt, zu Schwie- 
rigkeiten im Umgang mit den biblischen Vorgaben. Insbesondere das 
Alte Testament kennt keinen Leib-Seele-Dualismus, was für die 
Entwicklung einer christlichen Schöpfungslehre eine Schwierigkeit 
darstellte, die schon seit dem 2. Jahrhundert gesehen oder zumindest 
erahnt wurde. Aber auch die neutestamentlichen Schriften und die 
Verkündigung des historischen Jesus bereiteten Probleme: Ebenfalls im 
2. Jahrhundert entstand eine erste anthropologische Diskussion im 
Zusammenhang mit der Frage der leiblichen Auferstehung, weil sich das 
neutestamentliche Glaubenszeugnis nicht ohne weiteres mit den hel- 
lenistischen Vorstellungen vereinbaren ließ. 

Eine als bedrohlich erlebte Zuspitzung erfuhr das Problem 
durch den Erfolg gnostischen Gedankengutes innerhalb der christlichen 
Gemeinden. „Gnostische Anthropologie“ bedeutete erstens eine massive 
Abwertung von geschaffener Menschenseele und  geschaffenem 
Menschenkörper und zweitens eine damit verbundene Negierung einer 
besonderen menschlichen Würde innerhalb der Schöpfung, die unter- 
schiedslos als verdorben und wertlos angesehen wurde. Die beiden 
untersuchten Traktate de resurrectione betonen deshalb gegen die 
Gnosis die Auferstehung von geschaffenem Leib und geschaffener 
Seele, und in diesem Kontext fällt bei Theophilus von Antiochien zum 
ersten Mal in der erhaltenen christlichen Literatur das Wort von der 
„Würde des Menschen“ (то d&tmua tod avOpmnov). Der Kampf gegen 
die Gnosis brachte mehrere christliche Denker dieser Zeit zu einer 
ausführlichen Reflexion über den Schöpfungsbericht von Genesis 1-3. 
Neben Theophilus gilt dies vor allem für Irenäus von Lyon, der im An- 
schluß an Paulus und die Septuagintaversion von Gen 1,26 seine 
einflußreiche Rekapitulationstheorie entwickelte. Von nun an wurde die 
Schöpfung des Menschen in einem größeren heilsgeschichtlichen 
Zusammenhang gesehen. Nicht nur fand sich im Fall Adams die 
entscheidende Erklärung für den „zerrissenen“ Zustand des Menschen, 
der zwar als perfektes Ebenbild Gottes geschaffen worden war, aber 
seine irdische Existenz als „Mängelwesen“ erfuhr, sondern nun konnte 
auch die „Wiederherstellung“ durch Christus in Aussicht gestellt 
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werden, und sei es auch am Ende der Zeiten. Bereits Philon von Alexan- 
drien hatte in diesem Sinn die Unterscheidung zwischen Eikon und 
Homoiosis anthropologisch fruchtbar gemacht. Im Ergebnis erfuhren der 
menschliche Körper und die geschaffene Menschenseele trotz der 
vorherrschenden und immer stärker werdenden asketischen Tendenzen 
im Christentum eine erhebliche theologische Aufwertung, weil sich nach 
erbitterten literarischen Debatten ein Konsens darüber herausbildete, daß 
der ganze Mensch auferstehen werde und deshalb mit der besonderen 
Würde des Schöpfers ausgestattet sei. 

Auch der anthropologisch-monistische Schöpfungsbericht der 
Genesis mit seiner Rede von der Gottebenbildlichkeit und gleichzeitiger 
Verkündigung der menschlichen Herrschaft über den Kosmos war nicht 
ohne weiteres in die gängigen hellenistischen Popularanthropologien zu 
integrieren, zumal die Apologeten des 2. und frühen 3. Jahrhunderts 
(Aristides, Athenagoras, Justin, Minucius Felix, Tertullian) den Heiden 
gerade die Menschenähnlichkeit der Götter zum Vorwurf machten. Zu 
einem von vielen als Lösung empfundenen Fortschritt in dieser Frage 
kam es in der Auseinandersetzung mit der platonischen Anthropologie in 
der alexandrinischen Theologie des 3. Jahrhunderts. Dabei ist deutlich 
geworden, wie sehr sie in vielen Details den exegetischen Erkenntnissen 
Philons verpflichtet ist. Bereits Justin hatte im Kontext der 
Auferstehungsdebatte den platonischen Logos mit dem Logos-Christus 
aus Joh 1 identifiziert und damit einen Weg gewiesen, Auferstehungs- 
botschaft, christliche Paränese und die philosophische Definition des 
Menschen als бфоу Aoyıköv in Einklang zu bringen: Der Mensch ist 
deshalb zur Auferstehung und Erlösung durch den Logos befähigt, weil 
er durch seine Vernunft den Willen des Logos erkennen und dem- 
entsprechend handeln kann. Die Gefahr einer Abwertung des Körpers 
schien in diesem Zusammenhang freilich sofort auf. Tatians Versuch, im 
Anschluß an Justin die gnostische Drei-Naturen-Lehre mit dem Glauben 
an eine Schöpfung und Erlösung durch ein und denselben Schöpfergott 
in Einklang zu bringen, führte zu einer radikalen enkratitischen Ethik, 
die den Urzustand der Schöpfung sozusagen mit Gewalt wieder in 
Reichweite bringen wollte. Dieser Weg setzte sich jedoch im 
Christentum nicht durch, sieht man einmal von sektenähnlichen 
Enkratitengemeinschaften ab. 

Clemens von Alexandrien gelang eine sehr viel erfolg- 
versprechendere Synthese von biblischen, platonischen und stoischen 
Vorstellungen, indem er nicht nur die Homoiosistheorie aufgriff, 
sondern sie als Gottesschau im Sinne Platons auffaßte, zu der der 
Mensch als aufrechtes Wesen auserkoren ist und die er durch—stoi- 
sche(!)—anadeıa erreichen kann. Nicht nur wurden in diesem Modell 
gegenüber der Gnosis die Leistungen von geschaffener Seele und 
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geschaffenem Körper rehabilitiert, die besondere Würde (8080. bei 
Clemens) und Stellung des Menschen im Kosmos fand in dieser Theorie 
ebenfalls ihren Platz. Origenes konnte an dieses Denken anschließen, er 
präzisierte aber die Begrifflichkeit in vielen Punkten und stellte die Ar- 
gumentation durch seine umfangreichen exegetischen Forschungen auf 
eine viel breitere biblische Grundlage. Auch ihm war die Spannung 
zwischen platonischem Denken und den biblischen Aussagen bewußt; er 
suchte sie zu beseitigen, indem er die Ebenbildlichkeit auf den „inneren 
Menschen“ bezog. Die Seele ist für ihn präexistent, und sie ermöglicht 
durch ihre ontologische Verwandtschaft mit Gott Erkenntnis, 
Gottesschau und Angleichung an Gott. Bemerkenswerterweise gelangt 
er damit nicht zu einer radikalen Abwertung des menschlichen Körpers, 
sondern gesteht ihm eine von der göttlichen Würde der Seele abgeleitete 
Ehre (тц) zu, weshalb beispielsweise jedem menschlichen Körper eine 
würde- und ehrenvolle Bestattung zusteht. 

Der anthropologische Entwurf des Origenes bestimmte lange 
Zeit die Debatte. Neben offenen wie verdeckten Anhängern (Eusebius, 
Athanasius, Didymus, Hieronymus) regte sich jedoch bald nach seinem 
Tod auch Widerstand. Außer Arnobius, der die Lehre von der 
Verwandtschaft der Seele mit Gott als menschliche Hybris brandmarkte, 
ist es vor allem Methodios gewesen, der gegen Platonismus und Orige- 
nismus kämpfte. Eine Verwandtschaft zwischen Schöpfer und Geschöpf 
lehnte er ab; stattdessen beschäftigte er sich ausführlich mit den 
Eigenschaften des von Gott geschaffenen Geschöpfes, dessen Teile nicht 
nur nicht präexistent sein können, sondern dem durch die creatio ex 
nihilo auch eine besondere, auf den Schöpfer zurückzuführende Würde 
zukommt— auch wenn diese durch den Fall verloren wurde und durch 
Taufe und Auferstehung erst wiederzuerlangen ist. Epiphanios von 
Salamis warf Origenes vor, die Ebenbildlichkeit des menschlichen 
Körpers zu verneinen, wenn er den Menschen im wesentlichen auf sein 
Inneres reduziert. Er verwies dabei nicht zuletzt auf die Argumente aus 
der Auferstehungsdebatte, demonstrierte damit aber vor allem, wie offen 
entscheidende Kernfragen der Anthropologie zu diesem Zeitpunkt 
wieder waren: In der östlichen christlichen Theologie gab es zur Mitte 
des 4. Jahrhunderts jedenfalls keinen Konsens in der Frage der 
Anthropologie (mehr). 

Im Osten kam es erst mit den anthropologischen Reflexionen 
der großen Kappadokier zu einer Synthese, die alle bisher genannten 
Fragestellungen und Probleme aufnahm und die unterschiedlichen 
Auffassungen in eine Balance zu bringen wußte, die in der östlichen 
Theologie für lange Zeit Bestand haben sollte. Dies ist nicht zuletzt ein 
Erfolg der umfangreichen exegetischen Studien, die diesen Gedanken 
vorangingen. Gregor von Nyssa vor allem gelang es durch die 
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Erweiterung der Homoiosislehre mit seiner Formulierung von der 
doppelten фос1ѕ, biblische, platonische und stoische Elemente neu zu 
integrieren: Die Idee einer ersten Schöpfung der göttlichen Natur des 
Menschen und einer zweiten Schöpfung einer geschlechtlichen und 
leidenschaftsfähigen menschlichen Natur bewahrte die ethischen und 
erkenntnistheoretischen Anliegen der platonischen Anthropologie, ohne 
die creatio ex nihilo oder die besondere Würde des ganzen Menschen 
mit dessen (ethischen) Möglichkeiten und Verantwortlichkeiten 
innerhalb des Schöpfungswerkes abzuwerten. Die Einsichten Philons 
und Origenes’ wurden so letztendlich erfolgreich in ein auch praxis- 
taugliches Gedankenmodell eingetragen. Die Überlegungen eines 
Basilios über die ethischen Verpflichtungen, die sich aus der in der 
Ebenbildlichkeit angelegten тц des Menschen und seiner Herrschaft 
über den Kosmos ergeben, und das Schópfungslob eines Gregor von 
Nazianz „ergänzten“ dieses Programm einigermaßen bruchlos. Johannes 
Chrysostomos wandte sich nicht nur in vielen Beispielen der konkreten 
Ethik zu, sondern reflektierte vor dem geschilderten Hintergrund auch 
über Krankheit und Tod sowie Reinheit und Unreinheit und betonte die 
eine, alle Menschen einende ovots, der eine besondere Würde zukommt, 
die ausdrücklich verletzt werden kann. SchlieBlich zeigt das an der 
Einheit der Schópfung und des Menschen interessierte Modell des 
Nemesios, wie selbstverstándlich Kosmologie und Anthropologie an der 
Wende zum 5. Jahrhundert (wenn diese traditionelle Datierung korrekt 
ist) von der Schónheit von Mensch und Kosmos oder der menschlichen 
Würde redeten, ohne daß die Frage der Ebenbildlichkeit noch gesondert 
benannt werden mußte. 

Nachdem die kosmologischen Anschauungen der Gnosis 
endgültig überwunden waren, waren sich also die christlichen Autoren 
fast durchweg einig in der positiven Bewertung der von der Bibel 
berichteten Schöpfung des Menschen und seiner Sonderstellung inner- 
halb des Kosmos. Dies ist angesichts der Vorgaben der antiken Philo- 
sophie (Mensch als Mängelwesen im Platonismus), der bereits in frühen 
Schriften ausgearbeiteten Sündenlehren sowie der asketischen 
Tendenzen der meisten der hier behandelten ethischen Entwürfe alles 
andere als selbstverständlich und läßt sich ohne einen entscheidenden 
Einfluß der Septuagintafassung von Gen 1f kaum erklären. Die 
Unterscheidung zwischen imago und similitudo war deshalb so attraktiv, 
weil sie das Grundproblem der christlichen Anthropologie zu lösen 
schien: die Spannung zwischen der von der Genesis als „gut“ 
begriffenen Schöpfung des Menschen und der Einsicht in seine Sünden- 
verfallenheit beziehungsweise der eschatologischen Ausrichtung der 
christlichen Botschaft. Der ursprüngliche Zustand des Menschen als 
gottähnlich wurde nicht nur als temporär verlorengegangen verstanden, 
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sondern seine Wiedererlangung wurde in Aussicht gestellt. Für Irenäus 
war sie durch die recapitulatio Christi realistisch und erreichbar ge- 
worden; die Idee der Nachahmung Gottes zur Erlangung der similitudo 
wurde bei den meisten späteren Autoren ethisch gewendet, ähnlich wie 
in der hellenistischen Philosophie, aber nun stets mit einer stärker escha- 
tologischen Perspektive. 

Dabei konnte die öuotwoıs 0£00-Ethik methodisch durchaus an 
die Güterethik der platonischen Tradition mit einem hóchsten Gut 
anschließen, auf das die Ethik als t&Xos hinzielt, das im „wahren Selbst“ 
des Menschen erkannt werden kann. Die Diskrepanz zwischen dem em- 
pirischen Menschen und dem „wahren“ Menschen wurde mit dem 
Schópfungsbericht neu verstanden, námlich nicht mehr nur als Du- 
alismus zwischen innerem und äußerem Menschen, sondern auch heils- 
geschichtlich: Der wahre Mensch ist der erste Adam vor dem Fall, der 
gefallene Mensch begegnet in der Jetztzeit nach dem Fall als sündiger 
Mensch, Christus (und später auch die Heiligen) zeigen jedoch, daß eine 
Rückkehr in den sündlosen prálapsalen Zustand prinzipiell móglich ist. 
Die оцоїос1с 0£700 weist in der Imitation Christi einen Weg der An- 
näherung an diese Stufe für alle Christen, ja, für alle Menschen. Dies 
führt nicht nur zu einer neuen geschichtlichen Dynamik im philo- 
sophischen Denken. Von der Anthropologie her betrachtet ist der 
ungeheure Erfolg der Homoiosisethik in der óstlichen Theologie leicht 
erklärbar: Die vorhandenen asketischen Ideen, die mit der biblischen 
Anthropologie durch ihre Dichotomie und die immer im Hintergrund 
stehende Leibfeindlichkeit in einer permanenten Spannung standen, 
konnten durch den Homoiosisgedanken auf eine exegetische Grundlage 
gestellt und biblische und griechische Anthropologie konnten 
harmonisiert werden. 

Fast nebenbei erscheint in diesem Zusammenhang die Teilen 
der griechischen Philosophie widersprechende Auffassung von der 
besonderen Würde des Menschen, der als imago Dei geschaffen und zur 
önoLwoıs TH OE befähigt ist. Die schópfungstheologischen Aussagen 
des Alten Testaments, die dem Menschen eine herausgehobene Stellung 
in der Schöpfung zuweisen und etwa in Gen 1,28 und Ps 8,6 zum 
Ausdruck kommen, führen nur zögerlich und nicht bei allen Autoren des 
Ostens zur Formulierung einer besonderen „Würde“ des Menschen. Die 
explizite Rede von der Würde des Menschen und seines Körpers ist 
keineswegs so durchgängig in der patristischen Literatur zu finden wie 
die Auffassung von seiner Ebenbildlichkeit. Dort, wo die Würde 
thematisiert wird, geschieht dies meist als Antwort auf die bereits 
genannte Frage, die sich aus der Anthropologie erst nachträglich ergibt: 
Wie kann die christliche Theologie vor dem Hintergrund der helle- 
nistischen dichotomen Anthropologie ihre eschatologische Botschaft, die 
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sich fiir alle Autoren auf den inneren Menschen, die Menschenseele, 
bezieht, mit all ihren individual-ethischen Konsequenzen und ihrer Ten- 
denz zur Askese und Leibfeindlichkeit mit der alttestamentlichen Schöp- 
fungsbotschaft in Ubereinstimmung bringen, der ein tendenziell mo- 
nistisches Menschenbild zugrunde liegt? Nicht zuletzt die christliche 
Gnosis machte mit ihrem radikalen anthropologischen Dualismus dieses 
Problem ganz virulent. Nachdem sich die Auferstehungsdebatte des 
2. Jahrhunderts des Problems erstmalig angenommen hatte und es im 
4. Jahrhundert schlieBlich zu einem Konsens über die Würde der 
menschlichen Natur und die sich daraus für alle Menschen ergebenden 
ethischen Verpflichtungen gekommen war, blieb doch selbst dann noch 
die Frage einer angemessenen Begrifflichkeit für diese Erkenntnisse 
ungelóst. Bei den griechischen Kirchenvátern fehlte ganz offensichtlich 
eine passende Terminologie, wie sie im Westen mit dem Konzept der 
dignitas bei Augustin entwickelt wurde. Die Septuagintaübersetzung von 
Ps 8,6 und ühnliche Stellen, an denen sich in den lateinischen Über- 
setzungen dignitas findet, mit ganz unterschiedlichen Wörtern wie 8650. 
und/oder ut, machen diese Schwierigkeit deutlich. Versuche, die 
menschliche Würde mit Begriffen wie neyaAodvia zu bezeichnen oder 
von einer auch den menschlichen Körpern zukommenden тид zu 
sprechen, haben sich begrifflich letztlich nur sehr begrenzt durchsetzen 
können. Auch die häufige Verbindung von óga und eixóv— wie etwa 
bei Johannes Chrysostomos beobachtet—hat keine allgemeine Akzep- 
tanz als theologisch angemessener Ausdruck der Würde des Menschen 
finden kónnen. Dennoch kam es seit Origenes auch im Osten zur For- 
mulierung einer besonderen Würde des Menschen. Erst mit dem starken 
sozialethischen Impetus der ethisch ausgerichteten christlichen Predigt 
(Chrysostomos) aber schlägt sich dieses Konzept der ton тшт aller 
Menschen breit nieder. Der Begriff findet schließlich seinen seman- 
tischen Ort als Gegenbegriff zur Demut (taneıvo6pocdvn). Versucht 
Clemens von Alexandrien noch, diesen Zentralbegriff der neutestament- 
lichen Überlieferung mit den platonischen und stoischen Vorgaben zu 
harmonisieren, setzt sich seit Origenes die Auffassung durch, die christ- 
liche Überlieferung von der humilitas sei die einzig angemessene Art 
und Weise, wie der Mensch seiner ursprünglichen Würde gerecht wer- 
den kann und soll. Ganz offensichtlich hat sich also auch hier die 
Spannung zwischen biblischer und philosophischer Überlieferung als 
fruchtbar für die Herausarbeitung des Begriffs der menschlichen Würde 
erwiesen, wie etwa die Schrift De humilitate des Basilios von Caesarea 
demonstriert. Gerade bei den Kappadokiern wird deutlich, wie sehr eine 
Verherrlichung der Schöpfung des Menschen und seiner von Gott—und 
nicht von der übrigen Schépfung—abgeleiteten Würde und Erhabenheit 
spätestens bis zum 4. Jahrhundert Allgemeingut der christlichen 
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Theologie geworden war. Selbst der in der kappadokischen Theologie 
gefundene Konsens über die menschliche Natur (und die sich daraus fiir 
alle Menschen ergebenen ethischen Verpflichtungen) beantwortete die 
Frage nach einem tragfähigen Begriff für die menschliche Würde jedoch 
nicht wirklich. Das sieht man daran, daß es auch danach nicht zu einer 
einheitlichen Terminologie kam und die Debatten über das Verhältnis 
von Gott und Mensch und Welt bis weit in die byzantinische Zeit 
weitergingen (Origenes wurde in diesem Zusammenhang erst 553 als 
Häretiker verurteilt). 

Im Westen entwickelte sich die Anschauung von der Würde des 
Menschen trotz zahlreicher Verbindungslinien und Übereinstimmungen 
auf andere Weise. Bereits bei Tertullian findet sich zum ersten Mal der 
Begriff der dignitas, der sich schließlich bei Augustin als ergiebiges 
Konzept erweist, um mit den Problemen der Anthropologie theologisch 
umzugehen. Tertullians Verteidigung der Würde des Fleisches (carnis 
dignitas) zeigt auch hier die Bedeutung der Gnosis für die Entwicklung 
einer anthropologischen Position der christlichen Theologie. Minucius 
Felix, Laktanz und Ambrosius verwenden den altrömischen dignitas- 
Begriff zunächst vor allem negativ, um das Neue des christlichen Werte- 
kosmos auszudrücken: Christen benötigten keine weltliche dignitas, um 
vor anderen Menschen Geltung zu bekommen. Erst bei Augustin wird 
daraus ein umfassendes Konzept der Menschenwürde vor dem Hinter- 
grund einer Neuinterpretation des altrömischen dignitas-Konzeptes. 

Augustins Begriff von der dignitas beziehungsweise dem honos 
der menschlichen Natur griff nicht nur die Anliegen der christlichen 
Anthropologie in einer für die Zeitgenossen überzeugenden Weise auf, 
sondern konnte sie auch mit den erkenntnistheoretischen und vor allem 
ethischen Implikationen der Theologie in Einklang bringen. Voraus- 
setzung dafür war die Nutzung jenes Systems von positiven Werten und 
Tugenden, das in der vorliegenden Arbeit die „altrömische Wertetextur“ 
genannt wurde. Die Eigenheiten dieser Wertetextur stellten ein 
methodisches Problem für die Darstellung dar, und zwar aus drei 
Gründen. Erstens handelt es sich nicht um ein philosophisches be- 
ziehungsweise ontologisches System, und es entzieht sich deshalb in 
gewisser Weise der systematischen Darstellung. Zweitens beziehen sich 
die legitimierenden Grundlagen dieser Wertetextur auf eine zur Zeit des 
Augustinus bereits lange vergangene Epoche oder vielmehr auf ideale 
Vorstellungen von dieser Zeit. Drittens liegt die Besonderheit des Vor- 
gehens der lateinischen Kirchenväter gerade nicht in der stringenten An- 
wendung, sondern in mannigfaltigen Bezügen, Widersprüchen, Umwer- 
tungen und Neuformungen auf der Grundlage dieser den Lesern und 
Hörern bekannten Wertetextur. Um dieses Vorgehen aufzudecken, war 
ein Exkurs zu der nur indirekt mit dem Thema zusammenhängenden 
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Lehre vom bellum iustum notwendig (auch wenn man dies fast genauso 
gut mit einem Exkurs etwa zum Konzept der libertas oder der tolerantia 
hätte erreichen können). Mit dem altrömischen Begriff der dignitas 
gelingt Augustin jedenfalls eine bemerkenswerte Synthese und Neufor- 
mulierung der altkirchlichen Auffassungen von der menschlichen 
Würde. Darin integriert er nicht nur die aus dem Schöpfungsbericht 
abgeleiteten Vorstellungen von der besonderen, verantwortlichen Stel- 
lung des Menschen im Kosmos (analog zur Stellung eines patronus in 
einer [idealen] römischen Gesellschaft), sondern auch die Anliegen der 
östlichen Homoiosisethik. Die dignitas wird mit einem von der Würde 
Gottes und Jesu Christi abgeleiteten Rang und einer Herrschaft 
verbunden und zudem auch mit einer entsprechenden ethischen 
Zielbestimmung. Die ästhetischen Implikationen des Begriffes im 
Rahmen der altrömischen Wertetextur gehen dabei auf subtile Weise 
auch auf das Problem der Differenz zwischen biblischer und 
philosophischer Anthropologie ein, weil nun der ganze Mensch mit 
seiner von der dignitas des Schöpfers abgeleiteten Würde nicht mehr aus 
dem Blick geraten konnte: Zur ästhetischen Perspektive gehört nun 
einmal die Präsenz von Körperlichkeit, die ein auf sein Inneres 
reduziertes Bild vom Menschen nicht bieten kann. Die auf die repu- 
blikanische Zeit zurückgehende römische Wertetextur wurde von 
Augustinus nicht einfach reaktiviert, sondern auf biblischer Grundlage 
völlig neu interpretiert. Es ist ganz offensichtlich, warum es dazu im 
Osten, wo es eine solche Wertetextur schon nach Ansicht Ciceros nie 
gegeben hatte, nicht in gleicher Weise kommen konnte. 


Dennoch haben sowohl die westliche als auch die östliche Theologie den 
vielleicht für die europäische Geistesgeschichte entscheidenden Schritt 
in der Anthropologie gemeinsam getan, indem sie die Anthropologie mit 
all ihren kontrovers diskutierten Fragen zur Leib-Seele-Dichotomie, zur 
Auferstehung, zur Seelenlehre usw. fest an die Ethik koppelten. Ein 
Blick etwa auf die neuplatonische Anthropologie eines Plotin macht die 
Differenz und zugleich die Wirkung und einen Grund des Erfolges der 
christlichen Anthropologie deutlich. In den christlichen Schriften von 
Clemens von Alexandrien, Origenes, den Kappadokiern und Augustinus 
finden sich die neuplatonischen Motive der rein seelisch-geistigen 
Kontemplation und Schau und der Hochschätzung der Vernunft als das 
mit dem Göttlichen Verbundene und Verbindende des Menschen. Aber 
dem Menschen wurde von der christlichen Theologie gleichzeitig die 
Möglichkeit zugesprochen, in seinem praktischen Handeln nicht nur 
selbst einen Unterschied zwischen Gut und Böse zu machen, sondern in 
der Lebenspraxis einen Bezug zum Göttlichen aufzubauen, der eine 
Alternative zu einem— von Teilen des Neuplatonismus massiv 
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gefórderten—passiven Rückzug in die private Kontemplation darstellte. 
Praxis meinte dabei einerseits eine auch formal und bisweilen liturgisch 
geordnete Kommunikation mit Gott, andererseits ethisch richtiges 
Handeln im christlichen Alltag, zu dem Offenbarung und menschliche 
Vernunft gemeinsam aufforderten und befähigten. Deshalb konnte in der 
vorliegenden Arbeit nicht auf zwei abschließende Kapitel zur 
christlichen Praxis verzichtet werden, auch wenn diese notwendiger- 
weise nur exemplarischen Charakter haben. 

Bei der Betrachtung der ethischen Konkretionen, bei denen ein 
Zusammenhang mit anthropologischen Überlegungen unmittelbar nahe- 
liegt (Schwangerschaftsabbruch, Kindesaussetzung, Umgang mit Men- 
schen mit Behinderungen), waren die festgestellten Bezüge zu den the- 
oretischen anthropologischen Überlegungen außerordentlich konsistent. 
Schwangerschaftsabbruch und Kindesaussetzung wurden mit einer für 
die in vielen anderen Fragen plurale Literatur der Kirchenväter unge- 
wöhnlichen Eindeutigkeit und Einheitlichkeit abgelehnt (daß sich aus 
einer solchen historischen Feststellung nicht direkt Handlungs- 
anweisungen für das 21. Jahrhundert ableiten lassen, versteht sich frei- 
lich von selbst). Dabei begegneten zahlreiche Argumente aus der anthro- 
pologischen Diskussion, die zu dieser Stellungnahme erheblich beigetra- 
gen hatte. Im wesentlichen gab es zwei unterschiedliche Argumenta- 
tionsebenen, eine schöpfungstheologische und eine stärker teleologische, 
die das Anliegen der Logostheologie zu integrieren versuchten. Sie 
spiegeln in gewisser Weise den unterschiedlichen Stand der anthropo- 
logischen Reflexion wider, beeinflußten diese aber im Detail auch, etwa 
in der Frage der Entstehung und Beseelung des Embryos. Schließlich 
können die für den heutigen Leser nicht immer ganz einfachen— weil 
uns heute fremden—anthropologischen Theorien eine Verständnishilfe 
sein, wenn es etwa um Details aus der Seelenlehre Tertullians, der Er- 
kenntnislehre des Clemens von Alexandrien oder der ethischen 
Implikationen der von jedem menschlichen Frevel freizuhaltenden Ehre 
des Schópfergottes bei Laktanz geht. 

Der antike Umgang mit Menschen mit Behinderungen stellte 
teilweise ganz ähnliche Fragen an die schópfungstheologischen Kon- 
zepte der christlichen Anthropologie. Die altkirchlichen Stellungnahmen 
rekurrierten deshalb auch in hohem Maße auf den jeweils erreichten 
Konsens in der Anthropologie. Die Bedeutung des Leib-Seele-Problems 
für die Vorstellung von der Würde des Menschen wird hier ganz evident, 
was eine der Grundthesen dieser Arbeit stützt. Im Zusammenhang mit 
der Epilepsie dagegen wird der erhebliche Gegensatz zwischen bib- 
lischer Tradition und graeco-rómischer Medizintheorie deutlich, aber 
auch die hohe Bedeutung der Frage von Reinheit/Unreinheit für die ethi- 
sche Praxis und die Anthropologie, die sich auch in diesem Zusammen- 
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hang wieder stellte und beantwortet werden mußte. Schließlich führen 
die nachkonstantinischen Bestimmungen über die körperliche und 
geistige Unversehrtheit der liturgisch Handelnden zur Frage nach dem 
Zusammenhang zwischen Anthropologie und christlichem Kult. Wie die 
Analyse des christlichen Gottesdienstes gezeigt hat, war die Situation 
hier deutlich komplizierter. Auch insoweit ist festzustellen, daß sich 
Tendenzen in der Entwicklung der Anthropologie analog in der 
christlichen Praxis wiederfanden und mit einer gegenseitigen Beein- 
flussung gerechnet werden muß. Die vorkonstantinischen christlichen 
Versammlungen standen im Gegensatz zu vielen anderen antiken Kulten 
jedem Menschen offen, unabhängig nicht nur von Stand und Ansehen, 
sondern auch von seinen physischen und geistigen Möglichkeiten, was 
angesichts der diskutierten Kennzeichen des wirklichen Menschseins 
nicht selbstverständlich war. Einerseits erregte dies Anstoß bei Nicht- 
christen, andererseits scheint dies auch in den christlichen Gemeinden 
nicht immer unproblematisch gewesen zu sein, wie einschränkende Re- 
gelungen (vermutlich des 3. Jahrhunderts) zeigen. Diese Inklusivität, die 
auch zu eigenen rituellen Formen führte, wurde offenbar als ein 
bewußter Ausdruck der Gleichartigkeit der anthropologischen Konsti- 
tution aller Menschen verstanden. Die Beziehung zur Auseinander- 
setzung mit der Gnosis und der Frage der Auferstehung trat an dieser 
Stelle deutlich zutage. 

In der theologischen Reflexion über den Gottesdienst tauchten 
Gedanken aus der Anthropologie ebenfalls wieder auf. Bei Justin wurde 
die Taufe als „Bad der Erleuchtung“ verstanden, die dem mit dem Logos 
ausgestatteten Menschen den Zugang zum göttlichen Logos ermöglicht. 
Tertullian beschäftigte sich in diesem Zusammenhang mit der 
Unterscheidung zwischen der verlorengegangenen similitudo und der 
auch nach dem Fall bei allen Menschen erhaltenen imago Dei. Die Taufe 
ist eine Antwort auf diese anthropologische Verfaßtheit des Menschen 
nach dem Fall und ermöglicht ihm durch die im Taufakt geschehene 
oder zumindest vorbereitete Geistvermittlung eine Wiederherstellung der 
similitudo. Die östliche öuotwoıs tod Seod-Ethik fand in der christ- 
lichen Gebets- und Frömmigkeitspraxis eine Analogie in dem, was Cle- 
mens von Alexandrien das kontinuierliche „Gespräch mit Gott“ nannte. 
Zweifellos hat dieses „dialogische Verständnis“ die anthropologischen 
Überlegungen zum Verhältnis zwischen Schöpfer und Geschöpf beein- 
flußt, und Praxis und Anthropologie haben sich in diesem Punkt wech- 
selseitig geprägt. 

Nach der konstantinischen Wende führte der christliche Kult 
durch seine Ausdifferenzierung liturgischer Ämter und die—nicht unre- 
flektierte—Rezeption alttestamentlicher und paganer Ritualvorschriften 
zu einer erneuten Betonung der Unterschiede zwischen bestimmten 
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Menschen, freilich zunächst in Umwertung bestehender gesellschaft- 
licher und kultureller Werte. Zum Problem wurde nun die auch im 
Kontext der Anthropologie diskutierte Abgrenzung zwischen Reinheit 
und Unreinheit, welche die Frage nach dem Wert des menschlichen 
Körpers betrifft. Die anthropologische Dichotomie der hellenistischen 
Philosophie und die asketische Tendenz der frühen Theologien standen 
dabei in einem Gegensatz zur Überlieferung von der Ebenbildlichkeit 
und der Predigt Jesu. Hier scheint der Beitrag der rituellen Praxis fast am 
größten zu sein: Der Umgang mit der von der paganen wie der jüdischen 
Kultur und Religion vorgegebenen Unreinheit menschlicher Körper ist 
eine der großen und produktiven Neuerungen des Christentums, die 
nicht ohne Einfluß auf die anthropologische Reflexion bleiben konnten. 
Nicht zuletzt die Bestattung menschlicher Körper warf die Frage nach 
der Besonderheit des Menschen und seiner Teile in der Praxis immer 
wieder auf. Das Denken eines Origenes oder Chrysostomos ist dadurch 
zweifellos in eine bestimmte Richtung geleitet worden. Daß der augusti- 
nische Begriff der dignitas hominis ausgerechnet in der römischen Meß- 
liturgie des Frühmittelalters seinen prominentesten Platz fand, ist in 
diesem Zusammenhang fast eine Gerechtigkeit der Geschichte zu nen- 
nen. Ohne die komplexen Wechselwirkungen zwischen Theorie und 
Praxis, Frömmigkeit und theologischer Reflexion, Ethik, Liturgie und 
theologischer Anthropologie läßt sich die antike christliche Geschichte 
von der menschlichen Würde jedenfalls nicht angemessen erzählen. 
Sieht man einmal über die konkreten ideengeschichtlichen 
Ergebnisse in dieser Frage hinaus und wirft einen Blick auf aktuelle Dis- 
kussionen zur Menschenwürde, so bleiben angesichts dieser Ergebnisse 
zu ihren gedanklichen „Wurzeln“ in der Antike mindestens die fol- 
genden drei Punkte festzuhalten: Erstens sollte deutlich geworden sein, 
daß die Frage der „Würde des Menschen“ keine Erfindung der Auf- 
klärung oder der Neuzeit ist. Eine Kenntnis der—zugegebenermafen 
komplexen—gedanklichen Auseinandersetzung mit dem Menschen in 
der Antike und insbesondere in der altkirchlichen Diskussion vertieft das 
Verständnis dessen, was die „Würde des Menschen“ ausmacht, aus- 
machen kann und ausmachen sollte. Es wäre in diesem Sinne wün- 
schenswert, wenn ideengeschichtliche Darstellungen zur „Geschichte 
der Menschenwürde“ sich dieser Tatsache stärker bewußt würden und 
die Ressourcen, die die antiken Quellen darstellen, intensiver nutzten— 
bis hin zu den Stellungnahmen der patristischen Literatur zu ethischen 
Detailfragen, wie etwa der Beseelung des Embryos oder dem Umgang 
mit Menschen mit Behinderungen. Eine ausführliche Auseinander- 
setzung mit der Rezeption der in dieser Arbeit dargestellten Einsichten 
der Kirchenväter in Mittelalter, Renaissancehumanismus und darüber 
hinaus bleibt ein Desiderat zukünftiger Forschung. Zweitens ist aber 
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auch einer reduktionistischen Sicht vom ,,christlichen Menschenbild“ zu 
wehren, die unterstellt, „das“ Christentum habe sozusagen immer schon 
gewußt, was die Würde des Menschen sei und wie sie zu schützen sei. 
Die Genese des antiken christlichen Gedankens von der dignitas hominis 
war ausgesprochen kompliziert und keineswegs frei von Widersprüchen, 
Aporien und Irrwegen. Und drittens demonstrieren die antiken Quellen 
bei aller Aktualität auch die „Fremdheit“ der Welt der Patristik und ihrer 
anthropologischen Anschauungen. Diese Erkenntnis sollte vor einer 
leichtfertigen Vereinnahmung der altkirchlichen Autoritäten für kurz- 
fristige Argumentationsstrategien in aktuellen Fragen schützen. Sie kann 
aber auch als Chance und Herausforderung begriffen werden, um die 
eigene theologische und ethische Urteilsbildung angesichts der Anfragen 
aus dieser alten Zeit neu zu überprüfen und zu hinterfragen. 


ENGLISH SUMMARY 


There can be no doubt that there is a link between early Christian 
statements on human dignity and the corresponding modern concept, as 
it appears ever more frequently in current bioethical debates, or most 
recently in the Charter of Fundamental Rights of the European Union. 
Indeed, academic dictionaries mention “Cicero” or “stoic thinking” in 
addition to the biblical concept of “тап as created in the image of God”, 
as having determined the “early Christian and medieval position". ^" 
15th century humanists and theorists of modern human rights referred to 
these concepts. All of this is without doubt correct. However, this study 
attempts to show that the idea of an “organic” development from Greek 
philosophy via Cicero on to the Church Fathers, who were familiar with 
Gen. 1, and eventually to medieval theology, is highly misleading, 
because the situation is far more complex. The emerging of such a 
concept of human dignity was, in retrospect, unpredictable and is indeed 
remarkable. 

The study identifies a number of discontinuities and almost 
unbridgeable gaps: between biblical and platonic anthropology; between 
a platonic and a stoic perception of humanity; between gnostic and 
antignostic cosmology; between biblically based criticism of human 
culture on the one hand and heilsgeschichtlichem cultural optimism on 
the other hand; between Greek and Roman thinking. Thus, it was not 
until the second half of the fourth century that two quite different, but 
related, theological concepts came close to forming a synthesis, or at 
least to finding a balance between all these antagonistic efforts of 
ancient anthropology: by Cappadocian anthropology in the east, espe- 
cially that of Gregory of Nyssa, whose thought has influenced eastern 
theology in this respect up to the present day, and by Augustine in the 
west, who succeeded in formulating a convincing Begriff (term) of 
human dignity in the light of the aforementioned antagonisms. 
Augustine managed to relate the core idea of the biblical teaching on 
creation to philosophical heritage in such a manner that a sustainable 
concept emerged which still influences ethical thinking today—not least 
in terminology. 

Hence, one should rather ask how this could happen despite the 
enormous anthropological differences of the biblical and philosophical 
starting points. The answer to this is anything but simple, and certainly 


p C.£. only К.Р. Horstmann, Art. Menschenwürde: HWP 5 (1980) 1124. 
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warrants a closer look at the anthropological ideas of the early Christian 
thinkers. 


As a general rule, the Church Fathers based their anthropology on a 
more or less dichotomous, trichotomous, or even dualistic concept of 
humanity, and thus followed prevalent philosophical thinking in this 
regard. Most Christian authors, however, ran into difficulties because of 
this when dealing with biblical texts. The Hebrew Bible in particular 
knows little of the body-soul dualism which posed a serious difficulty 
for Christian teaching on the creation—a difficulty that was appreciated 
(or at least sensed) as early as the second century. However, New 
Testament writings also caused problems: the second century witnessed 
the first anthropological discussion in connection with the question of a 
bodily resurrection, because the New Testament accounts of faith could 
not easily be harmonised with Hellenistic thought. 

Gravity and urgency was added to the problem due to the 
success of gnostic thinking within the Christian community. “Gnostic 
anthropology” meant a massive devaluation of created human soul and 
body. With it came a denial of any special human dignity within 
creation, which was deemed to be tainted and worthless. However, the 
two tractatus de resurrectione discussed here stress the importance of 
the resurrection of created bodies and created souls. It is in this context 
that the term “dignity of man” (tò a&taua tod àvOpomnov) is first 
mentioned. Theophilus of Antioch uses it explicitly in an anti-gnostic 
sense. Indeed, gnostic thought enticed a number of Christian thinkers to 
reflect on the history of creation as portrayed in Genesis 1-3. Most 
notably, Irenaeus of Lyon developed his influential theory of 
recapitulatio by drawing on St. Paul and the Septuagint version of Gen. 
1:26. The creation of mankind was henceforth seen in the much wider 
context of Heilsgeschichte. Not only did Adam’s fall provide for a 
crucial explanation of the torn state of man who experiences—albeit 
created in the perfect image of God—his earthly existence as highly 
deficient. It also raised hopes for a successful recapitulatio through 
Jesus Christ, if only at the end of time. Philon of Alexandria had already 
thought along similar lines using the distinction of Eikon and Homoiosis 
for his anthropological concept. As a result, human body and created 
soul experienced a substantial theological revaluation—despite the 
prevalent and strengthening ascetic tendencies in Christianity. A long 
and fierce literary debate eventually led to a consensus on the 
resurrection of the whole human being who would thus have to be 
equipped with the creator’s particular dignity. 

Genesis’ anthropologically monistic creation account, with its 
perception of God’s image linked to the dominion of man over all 
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creation, could not be easily reconciled with the popular hellenistic 
anthropologies of the time—especially in the light of second and early 
third century apologists (Aristides, Athenagoras, Justin, Minucius Felix, 
Tertullian) accusing pagans of having too humanlike, anthropomorphic 
gods. Such progress was made by Alexandrian theology in its discussion 
of platonic anthropology during the third century that a solution seemed 
imminent for many. Such thinking was, of course, greatly indebted to the 
exegetic insights of Philon. In the context of the debate on the 
resurrection, Justin Martyr had already identified platonic Logos and the 
Logos-Christ from John 1 and thus paved the way for harmonising the 
message of the resurrection, Christian paranesis, and philosophy’s 
definition of man as бфоу Aoyıköv: humans were selected for resur- 
rection and redemption by the Logos, because they are able to use reason 
in order to recognise the will of the Logos and to act accordingly. 
However, the danger of devaluing the body became instantly apparent. 
Tatian’s attempt to blend gnostic teaching on the three natures with faith 
in creation and salvation by one and the same God lead to a radical 
encratic ethos—which was designed to bring back the original state of 
man “by force”, as it were. This model, however, did not survive except 
in some sectarian encratic communities. 

Clement of Alexandria presented a much more promising 
synthesis of biblical, platonic, and stoic ideas. He combined the theory 
of Homoiosis with Platon’s Gottesschau (viewing God) to which man is 
destined due to his status rectus, as an upright being. This he can 
achieve through—stoic!—dnd8e1a. Not only did Clement thereby 
rehabilitate the created soul, the created body and their respective 
capabilities, but this theory also accommodated man’s special dignity 
(обо in Clement) and place within the universe. Origen was able to take 
up this idea. He specified the terminology in a number of instances and 
based the Alexandrian argument on much firmer biblical ground through 
his extensive exegetical work. He, too, was aware of the tension between 
platonic thinking and biblical texts. A solution was sought by relating 
the “image of God” to man’s inner self. The human soul exists prior to 
creation and is ontologically related to God. Hence, it is able to view and 
to recognise God, and to strive for similarity with God. Remarkably, this 
does not lead Origen radically to devalue the human body. Instead he 
concedes a dignity or rather an honour (тїнї) derived from the souls 
divine dignity—which merits a dignified funeral for any human body. 

Origen’s anthropological concept dominated the debate for a 
long time. Declared and secret followers (Eusebios, Athanasios, Didy- 
mos, Jerome), however, faced at least some opposition. Arnobius 
denounced Origen’s teaching on the soul’s divine kinship as hybris. 
Methodios was more influential still with his fight against Platonism and 
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Origenism. He was utterly opposed to any idea of a kinship of creator 
and creation. Instead, he investigated the exact characteristics of God’s 
created human beings. Their members could not, he argued, be pre- 
existent, but nevertheless their creatio ex nihilo merited a certain dignity 
derived from their creator—even if it was lost through the fall, and had 
to be regained through baptism and resurrection. Epiphanios of Salamis 
reproached Origen for his denial of the human image of God by reducing 
it to the human inner self. By drawing on arguments from the resur- 
rection debate of the second century he demonstrated that central anthro- 
pological questions seemed to be unresolved yet again. Indeed, eastern 
theology was far from any consensus in anthropological matters in the 
mid fourth century. 

Something of a successful synthesis was eventually reached by 
the Cappadocian fathers who managed to integrate all of the 
aforementioned questions and problems into a precarious balance which 
would prevail for a long time in eastern theology. Part of its secret was 
its foundation on extensive exegetic studies. Gregory of Nyssa especially 
found a convincing formula which blended the teaching of Homoiosis 
with that of a twofold nature in order to view together biblical, platonic, 
and stoic elements in a new way. The idea of a first creation of a divine 
human nature and a second creation of a sexual and passionate human 
nature maintained platonic ethics and epistemology without sacrificing 
the teaching on creatio ex nihilo or the special dignity of the whole 
human being with all his or her (ethical) possibilities and responsibilities 
within God’s creation. Philon’s and Origen’s ideas were thus suc- 
cessfully transferred into a model which would indeed be able to cope 
with Christian life in this world as well. Basil’s pondering on the ethical 
duties deriving from such an understanding of man’s out and his 
dominion over creation implied by being created in the image of God, or 
Gregory Nazianzen’s praise of creation, merely completed such a 
programme. 

John Chrysostom not only supplied further insights into 
practical ethics in this light, but also reflected on illness and death or 
purity and impurity in this context. Again, this lead to stressing the one 
ovois which unites all mankind, and merits a dignity which can indeed 
be violated. Finally, Nemesios’ model of a unity of all creation shows 
how Christian cosmology and anthropology had altogether stopped 
questioning the teaching of the goodness and beauty of creation and the 
dignity of (hu)man in the early fifth century (if this traditional dating is 
correct) without having to refer to the “image of God” at all. 

Having thus overcome gnostic cosmology, a consensus finally 
emerged about a more positive conception of human creation and man’s 
unique position in the universe as witnessed by the biblical accounts. 
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Given the starting point in the philosophical tradition, this was by no 
means to be expected and can hardly be explained without the crucial 
role of the Septuagint version of Gen. If. Its distinction between imago 
und similitudo was highly attractive, because it seemed to solve the main 
problem of Christian anthropology: the rupture between the “good” 
creation of man (according to Genesis) and his fundamental sinfulness 
which warranted the eschatological focus of Christian teaching. After 
Irenaeus’ theory of recapitulatio gave some hope of regaining the 
original divine state of man, later authors turned this idea in a more 
ethical direction: similitudo was understood as a realistic perspective of 
an ethically sound human life prolonged in ап eschatological 
perspective. Thus, a number of fundamental insights of pagan philosphy 
and ethics could be interpreted in the light of the creation account. 
Discrepancies between empirical human beings and “true man” could be 
seen in the context of Heilsgeschichte. This explains the enormous 
success of the Homoiosis ethos in eastern theology: prevalent ascetic 
ideals based on a dichotomic anthropology constantly clashed with 
biblical anthropology, but the teaching of Homoiosis justified both 
exegetically and helped to harmonise biblical and Greek anthropology. 

The idea of human dignity seems almost something of a random 
by-product of this development, and it was by no means a central 
theologoumenon. Man’s creation in the image of God and his capability 
for óuoiootc TH HEM were actually quite alien concepts to a wide range 
of Greek philosophical thought. Hence, it came as no surprise that the 
Old Testament teaching of man’s unique position within creation (cf. 
Gen. 1:28 or Ps. 8:6) led to only a hesitant formation of a special 
“dignity” of man in some eastern theological writings. Explicit state- 
ments about this dignity are by no means as widespread as those about 
man as created in the image of God. They result from a question caused 
by the anthropological clash of hellenistic dichotomy and ascetic 
thinking referring to the eschatological dimension of the human soul 
with the Old Testament message that was based on a monistic and 
collective concept of humanity. Even the consensus reached in the late 
fourth century failed to bring about an appropriate terminology for its 
results. The variety of words used in this context such as 665a or ti) 
demonstrate this difficulty—despite attempts to define human dignity 
with precise terms like neyaAodvio. 

Nevertheless, the east did form a concept of a special human 
dignity. The importance of Christian ethical preaching (Chrysostom) for 
spreading the idea of an ton тц of all human beings cannot be over- 
estimated. The semantic pair of Christian humility (taze1vodpoovvn) 
and human dignity experienced an astonishing career. While Clement 
struggled a great deal when he tried to reconcile New Testament 
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humility with the Greek philosophical tradition, Origen and later 
theologians came to the conclusion that the distinct Christian tradition of 
humilitas was man’s only appropriate response to his given dignity. 
Again, the fruitfulness of the tension between the antagonistic biblical 
and philosophical traditions for the development of the concept of 
human dignity becomes apparent (cf. Basil’s work De humilitate). The 
writings of the Cappadocian Fathers clearly demonstrate how important 
the glorification of man’s creation and his subsequent dignity—derived 
from God, not from within creation—had become by the end of the 
fourth century. However, the terminology for all this still remained quite 
flexible for a very long time, and thus the debate continued into 
Byzantine times (Origen was not condemned in this context until 553). 
Despite much mutual influence, the west witnessed a rather 
different development of a concept of human dignity. Tertullian already 
uses the term dignitas which was to provide a fruitful semantic model 
for dealing with the main anthropological problems. His defence of 
carnis dignitas again demonstrates the productive importance of Gnosis 
for the development of Christian theology. Minucius Felix, Lactantius 
and Ambrose use the old Roman term dignitas in a negative sense in 
order to express the newness of the Christian universe of values: 
Christians do not require worldly dignitas in order to gain respect from 
other human beings. Augustine, however, took up these traditions in 
order to create a comprehensive theory of human dignity using a 
completely new reinterpretation of the old Roman concept of dignitas. 
Augustine’s teaching on the dignitas and honos of human 
nature not only convincingly addressed the anthropological concerns of 
contemporary Christian theology, but he also reconciled them with the 
epistemological and ethical implications of Scripture. This was only 
possible by creatively using a system of positive values and virtues 
which this study calls altrömische Wertetextur (“old Roman texture of 
values”). It is not a philosophical or ontological system which in a sense 
prevents a conventional systematic presentation. In Augustine’s day, the 
legitimising foundation of altrömische Wertetextur had already been 
outdated for some time. Rather, it referred to an ideal image of a bygone 
(republican) epoch with which his contemporaries were still well 
acquainted and on which Tertullian, Minucius Felix, Lactantius and 
Ambrose had already based some of their rhetoric. However, these 
Fathers did not simply “apply” altrömische Wertetextur, but instead 
employed it using a wide range of references, contradictions, antitheses, 
revaluations, reformulations and semantic recreations. In order to make 
this process transparent, the study includes an excursion into the 
Christian teaching on bellum iustum as just one example—it might just 
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as well have been into other values from altrömische Wertetextur such 
as libertas or tolerantia. 

However, it is the old Roman term dignitas which Augustine 
chose to employ in order to achieve a remarkable synthesis and 
reformulation of the Christian anthropological concept of human dignity. 
By doing this he not only successfully incorporates the concept of a 
special, responsible position of man in Kosmos (analogous to that of a 
patronus in an ideal Roman society), but also the goals of eastern 
Homoiosis ethics. Dignitas is connected to both rank and dominion 
derived from God's and Christ's dignity and a corresponding ethical 
Telos. The manifold aesthetic implications of dignitas within 
altrómische Wertetextur subtly addressed the differences between 
biblical and philosophical anthropology, because then the whole human 
being with his or her creator’s dignitas irreversibly came into focus: the 
aesthetic angle includes bodily presence which forbids any 
anthropological reduction to the inner self. Augustine thus did not 
reactivate the republican altrömische Wertetextur, but rather interpreted 
it— based on scripture—in a totally new way. 

The insignificance of altrömische Wertetextur in the east 
(which Cicero had already stressed) explains the difference in 
approaches. However, western and eastern theology together took the 
probably decisive step towards the subsequent development of European 
thought when they firmly connected anthropology and all its 
controversial questions of soul-body-dichotomy, bodily resurrection, 
origin of the soul, etc. to ethics. A comparison to, say, Plotin’s 
neoplatonic anthropology makes the difference quite clear, and also 
explains the great impact and success of Christian anthropology. Of 
course, Clement, Origen, the Cappadocian Fathers and Augustine are all 
greatly indebted to neoplatonic thinking when one considers their 
perception of contemplatio or divine ratio. However, Christian theology 
not only allowed Christians to discern between good and evil in their 
everyday deeds, but even to relate to the Divine through conscious, 
active and public involvement in this life—a powerful alternative to a 
neoplatonic’s retreat into passive and private contemplation. Formally 
and even liturgically ordered communication with God stood side by 
side with ethically reflected everyday action. 

This is the reason why two final chapters on Christian practice 
had to be included, if only to make some additional exemplary 
excursions in order to show the mutual interdependance of anthropology 
and life. Those immediately associated with anthropological consi- 
derations (abortion, abandonned babies, people with disabilities) show a 
remarkable consistency within Christian thinking, especially in the light 
of all the contemporary doctrinal differences and conflicts. Abandonning 
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babies and abortion were universally condemned (such a historical 
observation cannot, of course, dispense with a careful consideration of 
the matter in the moral philosophy of the 21st century). A number of 
arguments from the anthropological discussion appear which shaped 
these opinions. In short, two levels can be discerned, one “creationist” 
(Schöpfungstheologie) and one “teleological” which incorporated Logos 
theological concerns. They somehow demonstrate the different state of 
anthropological reflexion, but must also have influenced Christian 
anthropology in a number of details such as the development and 
animation of the human embryo. Looking into those sometimes difficult 
anthropological theories may actually help us to understand ancient 
theology as, say, Tertullian’s views on the soul’s animation, Clement’s 
epistemology or Lactantius’ perception of the honour of God the creator 
which has to be guarded against human sacrilege. 

Looking at people with disabilities and epilepsy and their 
participation in Christian life and worship opens up yet new facets of the 
interdependence and interaction between Christian anthropological 
thinking and practice. Especially the controversial discussion of the pre- 
Constantine Christian cult amid pagan attacks on its inclusivity reveals 
parallel developments in Christian anthropological theory and Christian 
life. This concerned not only matters of rank and prestige, but also of 
physical and mental capabilities which were viewed quite differently in 
light of different anthropological concepts, for example those of gnostics 
and defenders of the physical resurrection. For Justin Martyr baptism 
gave credence to his Logos-anthropology, for Tertullian baptism was 
pivotal for experiencing the anthropological distinction of similitudo and 
imago Dei. Baptism addressed the anthropological condition after the 
fall by accessing the Holy Spirit. Eastern öuoiwoıs tod Heod-ethics on 
the other hand could draw on the eastern tradition of prayer. Clement’s 
definition of prayer as a continuous dialogue with God found an analogy 
in a “dialogical” understanding of the anthropological relation between 
Creator and created. Again, a mutual influence between anthropology 
and Christian practice can be observed here. 

The new formation of Christian worship after Constantine was 
accompanied by a subtle reception of Old Testament ideas which led to 
new ritual differentiations. A reassessment and reinterpretation of 
conventional social values and more elaborate considerations of purity 
and impurity stood side by side, which again raised the issue of the value 
and dignity of the human body. Hellenistic dichotomy and the ascetic 
tendencies of early Christian theology created a tension with regard to 
the teaching of the image of God and Jesus’ preaching. This is perhaps 
where the most significant contribution of ritual practice to the 
anthropological debate is to be found: some of the major innovations of 
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Christianity came from a different approach to (Jewish and pagan) 
perceptions of impurity which could not but have an impact on 
anthropological reflexion. Not least the ritual burial of human remains 
kept the question of the dignity and value of the human body alive. 
Origen’s or Chrysostom’s thoughts were clearly influenced by this. One 
may almost be inclined to see some justice in the coincidental, but most 
prominent reappearance of the Augustinian dignitas hominis in early 
medieval mass liturgy. In any case, however, the history of the idea of 
the “dignity of (hu)man” cannot be recounted appropriately without 
taking into consideration the complex matrix of Christian theory and 
practice, piety and theological reflexion, ethics, liturgy and theological 
anthropology. 

Turning to the current debate on human dignity, there are at 
least three issues to be considered in the light of its ancient “roots” 
within this history of ideas: firstly, it should have become clear that 
“dignity of man” is not an invention of the Enlightenment or modern 
times. A knowledge of the—admittedly complex—intellectual argu- 
ments and debates on anthropology in antiquity seems to me fundamen- 
tal to understanding what human dignity is, can be, and perhaps should 
be. One may wish that future intellectual histories on the idea of human 
dignity will be more conscious of this and make more use of the wealth 
of thought in the ancient sources. This even includes very minute ethical 
details such as those regarding embryonic animation or dealing with 
human disabilitites. The history of the medieval and humanist reception 
of the patristic insights portrayed—and beyond—still has to be written. 
Secondly, the results of this study may help to modify reductionist views 
of a “Christian image of man” which suggest “Christianity” had always 
known about the dignity of man and how to protect it. The patristic 
genesis of the idea of dignitas hominis was immensely complex and 
anything but free from contradictions, aporiae, errors and dead ends. 
Finally, the ancient sources examined here show a certain “foreignness” 
of the patristic world and its anthropological reasoning—despite the 
current relevance of the topic. A reminder of this may guard us from 
drawing some short term argumentative strategy from it too readily. 
Here also lies an opportunity, however, if this insight into the thoughts 
and inquiries of the ancients brings fresh challenges and questions to our 
own theological and ethical judgement. 
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£Aev0epia, 37, 94, 96 rop, 185f, 283 
£Ae00gpoc, 34 кадорџої, 318 
"EAAnviouos, 159 кабарос, 101, 167, 330, 341 
éuetos, 186 коӨарото, 330 
éunaðńs, 177 Kofoproi, 318 
Enudvonua, 112 кокос, 36 
£&ovoto, 199 кокоф®тс, 36 
čto, 48, 340 колло, 33 
£nayygAiao, 165, 181 колду kåyaðóv, 138 
Enıdvuntixös, 24, 77, 145, 178 колос, 35-38, 43, 66, 197, 342 
enumwio, 317 koauveiv, 304 
£riotnun, 36 kapdta, 77, 83, 96 
ётїтїїдєтос, 308, котолтроу, 90 
èpvyń, 186 xedaAn, 80, 147, 321, 339 
evappootia, 169, 171 Kivyots, 168 
evyéveta, 184, 199 Koivóc, 195 
evyevns, 143 KOLVOS Aóyoc, 22 
evKAnpia, 181 Kowovta, 142, 192 
evoéfera, 76, 214, 218 kópvGo, 186 
evovns, 36 кӧсиос, 43, 78, 83, 87, 113, 137, 
evyeobat, 338 169-171, 179, 198 


evxn, 181, 337, 339-341 KTOL, 96, 113, 147, 171, 199 
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Kovoy, 182 

Aoußaveıv, 73, 85 

Aexóc, 276 

Aoyıxös, 77, 125, 134, 166, 176, 178 
195, 341f, 355, 368 

Aoyıouös, 152 

Лоустікос, 24, 145 

Aovrpov, 333 

Aóyoc, 26, 37, 42f, 46f, 49, 51f, 77- 
80, 86, 105, 122, 124f, 128f, 131, 
132-134, 137-139, 141, 152, 161, 
170f, 175f, 195, 197, 219f, 285f, 
295, 297, 333, 337f, 340, 355, 363 
Aóyoc слерцатікоѕ, 132, 134 

AvyE, 186 

пола, 308 

uapavaðá, 327 

LOTOLOTHS, 96 

ueyoXoovta, 19, 179, 182, 359, 370 

neyaAwodvn, 112f 

nedopıos, 81 

u£Ae, 286 

u£ooc, 171, 174, 177 

Uëoürme, 55 

Wm, 80 

untpvid, 80 

utatvetv, 276 

шасро, 285 

uxpós, 169 179 
шкрос Köcuog, 198 

шіктор, 158 

pipmpo, 78 

utunors, 125 

wits, 168, 331 

шо0оѕ, 188 

uoAdveodaı, 124 

uovoyevńs, 43 

uc, 182 

vaóc, 101, 149, 184 

уєкрос, 344 

vouına, 79 

vóuos, 30, 34f, 46, 51f, 80, 95f, 138, 
161,308,327 

voonuo, 321 

vote, 22, 24, 26, 28, 31f, 37, 44, 52, 
77, 79, 105, 135, 137, 145, 161, 
163, 168, 175, 340 

Enpos, 332 

oikia, 276 


oj ta, 337 

дрота, 125 

ópotótnc, 154 

ОонотобӨтуол, 164 

ópotopuo, 154 

ópotoots, 44, 122-125, 129, 135-140, 
143, 146, 154, 163f, 166, 174, 
176, 179, 189, 199, 214f, 242, 
253, 256, 260, 341, 346, 348, 358, 
363, 370, 373 

оротциа, 165 

ópócuioc, 181f 

övos, 133 

ónto006dktuAot, 310 

öpyavov, 342 

6o1os, 273 
осіол x£ipat, 340 

ovpavos, 43, 80, 99, 137, 152, 154, 
166, 171, 199, 339 

орт\Өрос, 309 

odota, 41, 173, 184 

660046c, 185, 283 

by, 80 

nó00c, 27, 168 

Toc, 39 

торабетуно, 154 

napóógvooc, 349 

rapdevio, 157, 167 

roxdıns, 186 

repiotaoıs, 308f 

TEGOOS фӨбр10ѕ, 275 

тїӨтүкос, 33 

пісті, 113, 327 

тА@оцо„, 284 

nAaooeıv, 117 

пласте, 158 

TAatoviCew, 152f 

novos, 143 

rveöug, 25, 77f, 94, 97, 100-102, 
111f, 120, 124f, 131, 136, 139, 
144, 161, 171, 188, 304, 319, 321, 
339 

rvevuoren àváocaots, 117 

по1е1У, 117 

TOAEMLKT KTNTLKH, 243 

nöoreuos, 242 

TOALS, 36, 78 

TOALTLKOS, 42 

ToAvtEAns, 337 
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novnpta, 36 

Topveta, 284 

tous, 41, 80 

прёсВоѕ, 78 

Tpovora, 198f, 288f 

TnpoconoAnuyta, 73, 327 

n0óconov, 74, 85, 90, 113, 133, 154 

прототокос, 189 

npwtörunos, 177 

птоуҳоі, 83 

птоҳотрофіа, 167 

pevuo, 185f 

pivos, 309 

copkırös, 117 
саркікђ Gvdotaots, 117 

сарё, 86, 97f, 100-102, 116, 118, 
120f, 127, 131, 163, 171, 289 

oeAnviaKos, 321 

ofa, 38, 146, 221 

окёЛос, 41 

софіо, 33, 38, 225, 255 

onépuo, 39 

onopa, 331f 

otdois, 167 

соүкрішо, 78 

ovCvyta, 127 

oon, 168 

uv, 27 

ovvddera, 142 

ovverd0c, 145, 340f 

ovvetdnots, 145, 341 

oxnuo, 132f 

oua, 36, 78f, 80, 83, 96f, 117-119, 
127, 131, 133, 135, 144, 146, 149, 
152, 154, 163, 166-168, 171, 185- 
187, 195, 198, 221, 289, 304, 308, 
342, 344 

owbpoovvn, 225, 255 

taneıvörns, 143 

taneıvodpov@v, 150 

толелуофрос?уп, 143, 165, 359 

тёАєцос, 120 

тёАос, 358 

terpanoöog, 166 

texvitns, 171, 341 

туду, 113, 338, 342 

tun, 10, 19, 89f, 112f, 182, 189, 193, 
342, 344, 356f, 359, 368, 370 

timos, 45, 181 


тораууос уброс, 35 
dypéc, 321, 331, 332 
vypotns, 332 
ban, 112, 115, 158, 171 
vnootaoic, 185 
üwog, 165 
ados, 78 
Waserdta, 167 
avopta, 167 
UavOpanta, 181, 225 
Aéypua, 185f 
povnots, 38, 225, 255 
рохра, 38 
vos, 30f, 33-37, 39-42, 51, 79f, 96, 
113, 135, 152, 163f, 168, 171, 
174f, 177, 180-182, 192, 195, 199, 
309, 321, 328, 348, 357, 360 
óc, 90, 101, 321, 349 
фот1сцос, 333 
Характїр, 188 
xapıs, 89 
xapıouo, 335 
xeip, 42, 99, 129, 132, 165, 180, 330, 
338, 340 
холл, 184f, 332 
XpucoóaxtoAloc, 327 
yauosia, 167 
wırtarös, 290 
voy, 238, 32, 35£, 39, 44, 66, 77-79, 
83, 94, 96f, 102, 112, 115, 118%, 
124, 127, 131, 135, 139, 144, 149, 
152-154, 161, 163, 165-168, 171, 
173, 175, 183f, 189, 198, 217, 
303f, 320, 330, 340, 342 
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abolitio delictorum, 334 

aemulus, 248 

aequitas, 54, 247, 253, 255, 259, 
261 
naturalis, 253 

affectus, 254 

amor, 235 

angustia, 38 

anima, 120, 123, 132, 144, 174, 
201, 203, 205, 212, 217, 221, 
223, 230, 248, 255, 286, 291f 
irrationalis, 224, 231, 237 
modo vivens, 231 
rationalis, 223, 231 

animal, 50, 144, 217, 288, 314 
mutum et inrationale, 217 
rationale, 50, 217, 314 

animalia, 227, 230 

animans, 226 

animatus, 206 
animata corpora, 230 

animus, 132,212,217 

appetitus, 231 

artes liberales, 209 

artifex, 202, 206, 208, 216 

artificiosus, 208 

athletica, 252 

atomus, 206 

auctoritas, 19, 58f, 204, 226, 334 

auris, 233 

barba, 233 

bellum, 244, 254 
contra iustitiam, 254 
iustum, 241, 243-246, 249, 256f, 

260 

pium, 244 

beneficentia, 225 

benignitas, 225 

bestia, 201 

bonitas, 203 

bonum, 148, 227, 253, 259 

caducarii, 318 

caerimonia, 244 

capax Dei, 234 

carcer, 38, 201 

caro, 120, 123, 203f, 221, 337, 360, 
371 

causa 
causa iusta, 247, 258, 260 
causa mundi, 225 

ceroferarii, 345 


civitas, 257 

claustrum, 38 

clementia, 49, 58 

cognoscere, 218 

compositum, 144 

concupiscentia, 201 

concursus, 144 

condicio, 201, 217 

conditio humana, 67 

consilium, 255 

contemplatio mundi, 217 

continentia, 227 

cor, 217 

corpus, 120f, 132, 144, 201£ 212, 
216, 223, 230, 233, 255,261, 
314-316,334 

creatio ex nihilo, 76, 231, 322, 
356f, 370 

creator, 315 

creatura, 234 

cultus, 59, 206, 218, 253f 

cupiditas, 254 

custodia, 38 

debilis, 310f, 316 

decertatio, 246 

decor, 206, 239 

decorum, 227, 240 

decus, 238f 

dentes, 233 

devotio, 214 

dignitas, 2, 10f, 19, 53f, 58-60, 69, 
91, 147f, 150, 193, 200, 204- 
206, 216, 227, 229, 237-240, 
244, 311, 352, 359-361, 364f, 
3715 374 
carnis, 204, 360 
deficiens, 238 
hominis, 261 
humana, 237 
saecularis, 226 

dignus, 58f, 203, 256, 335 

diligere, 235 

disceptatio, 245 

discidium, 254 

disputatio, 52 

divus Caesar, 248 

doctrina Christiana, 258 

donativum, 248 

dux, 252 

effigies terrestris, 256 

femina, 148, 217, 314, 316 

feriae publicae, 345 

fetiales, 244 
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fides, 19, 58 

finis omnium bonorum, 148 

forma, 203, 206, 233, 295, 314 
forma completa, 286, 295 

formatus, 206, 292 

fortitudo, 54 

fragilitas, 229 

gemma, 233f 

genus humanum, 50 

gladius, 248 

gloria, 19, 58, 223, 252 

glorificare, 123 

gradus dignitatis, 59 

gratia, 58, 223, 334 

habitus, 60 

haruspex, 60 

homicidium, 248, 255, 292 

homo, 7, 50, 52, 59, 66, 120, 122- 
124, 144, 148, 177, 194, 200- 
203, 206, 208, 214, 216, 221, 
224, 226, 233-235, 238f, 245, 
252, 254f, 261, 286, 288, 29165 
314-316, 334, 364f, 374 
novus, 60 

honestas, 58f 

honor, honos, 10, 19, 58f, 235, 
237-239,311,360 

humanitas, 225, 252 

humilitas, 229, 359, 370 

ignobilis, 316 

imago, 17,45, 111, 1206 123, 139, 
146-148, 161, 199, 202£, 219, 
221, 223f, 228, 232-235, 239, 
256, 334, 3576 363, 369, 373 
ad imaginem Dei, 224, 233f 
imago paternae substantiae, 
256 

imitatio, 148 

immortalitas, 252 

imperator Christus, 248 

imperitus, 254 

imperium Romanum, 55 

impurus, 60 

inaequitas, 247, 255 

ingenium, 217 

inimicitia, 145, 254 

iniuria, 247 

iniustus, 254 

insigne, 60 

inspiratio, 213 

intellectus, 233 

intelligentia, 234f 

intentio recta, 260 


ira, 212, 215, 217f, 252, 254, 311 

iugum maritalis, 217 

ius, 52, 241, 243f, 246f, 249f, 253, 
257,259f 
ius ad bellum, 241, 246, 257, 
259 
ius in bello, 241, 243, 246f, 249, 
257,259f 

iustitia, 20, 54, 58, 121f, 213, 218, 
225, 227, 236, 250, 252-259, 
261 

iustus, 19, 243-246, 250, 255, 257, 
361,371 

labia, 233 

lex, 51-53, 121, 203, 255, 261, 286, 
325 
aeterna, 51-53, 261 
credendi, 325 
orandi, 121,325 
vera, 51 

liberalitas, 225 

libertas, 19f, 58, 361,371 

luxuria, 227, 288 

maiestas, 227 

malum, 204, 227 

mamma, 217,314 

Manichaei, 233 

manus, 123, 208, 216, 291 

masculus, 148 

materia, 203, 288, 334 

meditatio, 208 

memoria, 231, 235 

mens, 132, 212, 223, 231, 234f 

menstruus, 336 

meritum, 238 

militare, 249, 255 

militia, 255 

miraculum, 315f 

miseria, 258 

misericordia, 288 

mixtum compositum, 27 

monstrosus, 310f, 314f 

monstrum, 315 

mors peccati, 222 

mortalitas, 217 

mortuus, 60 

muliebris, 314 

mulier, 93, 336 

mundus, 203, 336 

mutus, 209 

naris, 233, 314 

natura, 51f, 66, 80, 148, 194, 208, 
216, 239, 314f, 334 
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natura noverca, 80,216 
natura rationalibis, 148 
necessitas, 209 
nobilis, 239, 316 
nobilitas, 53, 59, 205 
notitia, 212, 218, 235, 252f 
noxius, 322 
oculus, 206, 233 
officium, 19, 58f 
ostenta, 315 
paenitentia, 316 
pares, 58, 254 
parricidium, 288 
particeps Dei, 234 
passio caduca, 318 
pater, 213f, 279, 310 
patrocinium, 204 
patronus, 361, 372 
pax, 244, 248, 259 
peccatum, 122 
pectus, 217 
pedes, 233 
perfectus, 120, 123 
pietas, 19 213, 255, 291 
plasma, 120, 123 
plasmatus, 122 
pollinctor, 60 
portendier, 310 
portenta, 315 
portentosus, 310f 
potestas, 226, 233 
praeparare, 334 
praestantia, 227 
prodigia, 315 
protoplastus, 122 
providentia, 213, 218 
pulchritudo, 206 
Pygmaeus, 314 
ratio, 18, 31, 48, 50-53, 66, 201, 
207-209, 212-216, 218f, 223- 
226, 230, 232f, 245-247, 252- 
255, 257, 259, 261, 297, 311£, 
315, 323 
recapitulare, 122 
recapitulatio, 358, 370 
religio, 213, 215, 218, 244, 252f 
res, 52, 60 
resurrectio, 202 
ritus, 244 
ritus Christianus, 334 
rubor, 58 
sacramentus, 214 
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sacrosanctus, 255 

salus, 246 

sanguis, 290, 321 

sapientia, 208f, 216, 218, 222f, 
255-257,259 

scelerare, 291f 

scelus, 252, 254 

semen, 336 

sensus, 206, 221, 231, 255, 257, 
261 

sermo, 207 

silicernium, 60 

similis deo, 148,214 


similitudo, 111, 121, 123, 139, 143, 


146-148, 150, 191, 202f, 214, 
219, 224, 228, 232-235, 239, 
334, 357, 358, 363, 370, 373 

societas, 50, 53, 225 
societas humana, 53 

spiritualia 
aeterna, 237 

spiritus, 120, 123, 144, 202, 234, 
334 

status, 32, 35, 41, 132, 166, 206, 
215, 217f, 237f, 297 

substantia, 122, 203, 223, 234, 
256, 352 

summa operis, 225 

summum bonum, 52, 148 

superbia, 229, 231, 259 

tabula rasa, 113 

tolerantia, 240, 361, 371 

tranquillitas animi, 47 

ultima ratio, 245 

verecundia, 59 

veritas, 234 

vestigia, 231 

virtus, 19f, 54, 58f, 221-225, 237f, 
247f, 252, 255, 258 

vis, 100, 214, 245 

vita, 122, 226, 286, 291, 314 

voluntas, 231, 235 

voluptas, 217 

vultus erectus, 206f 
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6. Sachregister (inkl. sonstige 
historische Personen und Orte) 


Abendmahlsgottesdienst, 329 
Siehe Eucharistie 

Abraham, 68, 78, 181 

Abstammung, 206, 212 

Ackerbau, 209 

Adam, 68, 70, 77, 90, 97, 112, 1216 
161, 192, 221, 256, 259, 354, 
358, 367 

Adel, 183, 198 

Adiaphora, 186 

Adoption, 180f, 285 

Adoptiveltern, 278, 294, 307 

Aequicoler, 244 

Affe, 33 

Affekt, 26, 254f 

Aggression, 259 

Akklamation, 335 

Alexandria, 301 

Alexandriner, 13, 18-20, 63, 81, 
139f, 146, 155 

Alkibiades 
132E-133C, 135 

Allegorie, 69 

Allmacht Gottes, 84, 117, 316 

Allmutter Natur, 152, 206 

Alltagsleben, 8, 293 

Allvater, 331 

Altar, 60, 341 

Altruismus, 218, 253 

Ameise, 152 

Americans with Disability Act, 
298f 

Ammi-Saduqa, 55 

Amt, 2, 238, 305, 323, 336, 338, 
364 

Amtsträger, 238 

Amulett, 271,317, 319 

Anachoretentum, 302, 350 

Anaphoragebet, 348 

Ancus Martius, 244 

Angel, 142 

Angleichung, 70, 122, 132, 143, 

176, 179, 182, 239, 256, 289, 333, 

348, 356 

Anhauch, 334 

Ansehen, 48, 59, 73, 85, 166, 204f, 
327, 342, 346, 363 


Anthropomorphie, 149, 355 

Anthropozentrik, 33, 47 

antiochenische Schule, 20 

Antiochia, 190 

Antiorigenismus, 151,156, 228 

Anytos, 342 

Apokalyptik, 84, 187, 284, 295 

Apollokult, 333 

Apologeten, 12, 14, 98, 116, 129, 
156, 284, 302, 323, 355 

Apologetik, 106, 134, 143, 151, 
155, 198, 205, 208, 210, 215, 
264, 285, 333 

Appetit, 168 

Aquivokation, 11, 214 

Aramäer, 256 

Arbeit, 7, 13, 66, 298 

Arbeitsunfall, 300 

Archetyp, 177f 

Architektur, 209 

Arianer, 161 

Aristokratie, 55f, 59, 270, 310 

Aristotelismus, 46, 132 

Arius, 159 

Arkandisziplin, 329 

Armenfürsorge, 167, 328f 

Armengrab, 342 

Armut, 91,126,186, 270, 275, 293, 
327 

Artemis, 276 

Arzt, 188, 301-304, 308, 321 

Arzteschule, 301 

Asche, 181 

Asien, 55 

Askese, 127, 140f, 150, 160, 169, 
172,179, 201, 242, 253, 302, 
305, 332, 337, 3471, 355, 357- 
359,364 

Ästhetik, 58, 138, 171, 216, 238, 
240,311,351,361 

Athen, 59 

Atome, 206 

Atomstruktur, 179 

Auferstehung, 15f, 18, 20, 84, 87, 
98-100, 102-104, 106, 115-121, 
124, 1266 129, 1316 134, 151, 
157, 1596 1736 179, 196f, 2016 
222, 292, 324, 328, 3366 343, 
351, 354-356, 359, 361, 363 

Aufklärung, 7, 8, 364 
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aufrechter Gang 32, 41, 141, 207, 
217f, 233, 338, 356. Siehe auch 
status rectus 

aufrechter Stand, 38, 339. Siehe 
auch status rectus 

Auge, 60, 74, 91, 93, 140, 169, 185, 
193, 206f, 233, 252, 283, 305, 
312-314, 330 

Ausfluß, 78, 185f 

Ausscheidungen, 185 

Ausschneuzen, 227 

AuBenwelt, 169 

äußerer und innerer Mensch, passim 

Ausspeien, 227 

Autexusie, 159 

Autorität, 5, 37,59, 117, 322, 333 

Barbar, 46, 57, 142, 193, 223f, 256- 
259 

Barmherzigkeit, 74, 193 

Bart, 232 

Bauch, 166 

Baum der Erkenntnis, 67 

Bedürfnis, 137, 193 

Befleckung, 285f, 2916 320, 336f. 
Siehe auch Unreinheit 

Begierde, 48, 51, 163, 200, 332 

Behinderung Siehe Menschen mit 
Behinderungen 

Bein, 41 

Belebtheit, 232 

Bergpredigt, 83, 85 

Beseelung, 32, 204, 206, 265, 275, 
286, 292, 362, 365 

Besessenheit, 303, 317-320 

Besitz, 18, 48f, 165, 270, 320, 346 

Bestattung, 60, 68, 342-344, 350f, 
356, 364 

Bestie, 227 

Betrug, Betrüger, 84, 202 

Bettler, 192 

Biene, 152 

Bildtheologie, 16, 176 

Bioethik, 3, 353 

Bischofswahl, 335 

Blindheit, 72, 187, 256, 298-300, 
303f, 311, 313 

Blödheit, 316 

Blut, 41, 118, 185-187, 268, 291, 
318, 322 

Blüte, 185, 268 


Blutfluß, 283 

Blutschande, 287 

Blutschuld, 285, 318, 333 

Bosheit, 258 

Brandmarkung, 41, 190 

Brüste, 217 

Bund, 72, 75, 189 

Bundesbuch, 64 

Bundesgedanke, 72 

Buße, 167, 281, 316 

Bußpredigt, 86 

Calixtus, 293 

Charismen, 335 

Christenverfolgung, 249 

Christianisierung, 260, 263 

Christologie, 102, 119, 163, 221 

Christus, passim 
Christusebenbildlichkeit, 90 
Christusereignis, 88, 97, 122 

Dämon, 44, 110, 113, 125, 230, 298, 
300, 302, 317-320, 322f, 329 

Darmausgang, 308f 

Darmentleerung, 319 

Dasius, 249 

David (König), 250 

Demetrios von Alexandrien, 305 

Demiurg, 111£ 117 

Demokratie, 59, 113, 309 

Demut, 143, 150, 165, 359 

Demiitigung, 150 

Denkakt, 105 

Despot, 55 

deuteronomistische Literatur, 65, 
72f 

Diadem, 180 

Diakonie, 188 

dialektische Theologie, 3 

dianoetisch, 40 

Diät, 317f 

Dichotomie, 15, 22, 26, 28, 48, 66f, 
70, 76, 83, 96, 121, 127, 131, 
133, 135f, 141, 145, 166, 171, 
174, 188, 191, 196f, 200, 219- 
221, 223, 230, 238, 240, 269, 
302-304, 337, 354, 358f, 361, 
364 

Diokletian, 208, 249 

Doketismus, 100 

Domitian (Kaiser), 279 

Doppelgeschlechtlichkeit, 314 
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Dualismus, 15f, 20, 25, 66, 76, 79, 
83, 86f, 96, 98, 102f, 105, 1126 
117, 120f 135, 140, 145, 149, 
154, 158, 188, 196, 211f, 215, 
221f, 231, 301f, 322, 354, 358f 

Ebenbildlichkeit, passim 

Eden, 191f, 349 

Egalitarismus, 67 

Ehe, 126, 141, 228, 283, 288, 337, 
347 

Ehebruch, 84, 276, 293, 344 

Ehejoch, 217 

Ehelosigkeit, 160 

Ehre, 45, 49, 60, 89, 112, 189, 235, 
239, 291, 342, 356, 362 

Ehrverletzung, 76, 190 

Eid, 248, 250, 275, 278 

Eigentum, 164 

Einäugiger, 310 

Eingeweide, 279, 281 

Einhauchung, 213 

Einpflanzung, 111 

Einwohnung der Seele, 196 

Einzelrechte, 13 

Eitelkeit, 181 

Eklektizismus, 45, 49, 106, 109 

Ekstase, 44 

Elefant, 142, 216 

Elend, 29, 181 

Elisa, 256, 344 

Elite, 55, 57, 111 

Ellbogen, 216 

Elohist, 64 

Eltern, 168, 212, 281, 288, 294, 
313,331 

Emanation, 27, 122, 182, 194 

Embryo, 25, 40, 203, 265, 272f, 275, 
279, 281, 285-289, 292f, 295, 
362,365 

Empfangnis, 25, 213, 286 

Empfängnisverhütung, 270-272, 
2796 293 

Empfindung, 25, 273 

Empirie, 74 

Endzeit, 84, 94, 97 

Engel, 89, 165, 177, 191, 204, 230, 
232, 237, 289 

Enkratie, 126, 141, 355 

Enkratitenzirkel, 126 

Entbindung, 217 


Entelechie, 38f, 54, 141, 164, 268, 
295,361 

Enthaltsamkeit, 160, 227 

Entseelung, 292 

Epikureer, 278, 308 

Epikureismus, 26, 42 

Epilepsie, 267, 298, 300, 302, 317- 
322, 332, 362 

Erbauungsliteratur, 39 

Erbrechen, 186, 319 

Erdensohn, 170 

Erdkreis, 68 

Erfindungsgeist, 218 

Erhabenheit, 112f, 165, 179, 215, 
360 

Erinnerung, 169, 191, 237, 311, 
351 

Erkenntnis, 1, 24, 36, 38, 59, 68, 74, 
90, 1136 135, 140, 164, 167, 
173, 176, 191f, 209, 212, 214, 
218, 252, 259, 288f, 323, 329, 
333, 350, 356, 365 

Erkenntnisfahigkeit, 37, 132 

Erkenntnismöglichkeit, 26 

Erkenntnistheorie, 15, 23, 25, 38, 
75, 79, 119, 127, 143f, 163, 221, 
235, 286, 319, 321, 357, 360 

Erleuchtung, 90, 329, 333, 363 

Erlösung, 89, 96, 100, 103, 122, 
175, 205, 220, 223, 355 

Erlösungsbedürftigkeit, 334, 348 

Ernährung, 13, 217 

Erstgeborener, 147 

Ertränken, 310, 312 

Erwählung, 92 

Erwerbskunst, 243 

Erzieher, 138f 

Erziehung, 36, 188 

Eschatologie, 38, 44, 84-89, 92, 94, 
97, 100, 103, 115, 119, 121, 158, 
173, 202, 292, 303, 327, 345, 
358f 

Eschatologisierung, 97 

Eschaton, 158 

Esel, 133 

Essen, 185, 187, 256 

Ethik, passim 

ethnische Integritat, 13 

Ethnologie, 298 

Etymologie, 315 
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Eucharistie, 249, 324, 329, 335f, 
348 

Eunuch, 294 

Europa, 265 

Europäische Konvention zum 
Schutz der Menschenrechte, 3 

Europäische Union, 3, 353 

Eva, 68, 90, 221 

ewiges Leben, 219f 

Ewigkeit, 119, 145, 158, 199, 334 

Exegese, 23, 62, 76, 86, 87, 107, 
111651256 143, 146, 148, 153, 
155, 158, 175f, 182, 191, 224, 
226, 228, 232, 239, 240, 283 

Existenz, 126 

Exorzismus, 298, 332 

Facio, 69 

Fahneneid, 248 

Fallsucht, 322. Siehe Epilepsie 

Familie, 40, 60, 270, 276, 338 

Familienplanung, 277 

Familienreligion, 343 

Fehlgeburt, 275f, 278, 281f 

Fernkiindigung, 315 

Fessel, 23, 190 

Festtag, 337, 345 

Fetiale, 244 

Fett, 185, 195 

Feuchtigkeit, 186f, 217, 266-268, 
319-321, 331f 

Feuer, 38, 74, 244, 283 

Findelkinder, 277f, 282, 293, 307 

Finger, 53, 198, 215, 306, 308, 310, 
339 

Finsternis, 90 

Fisch, 30, 142, 153, 233 

Flechten, 305 

Fleisch, 66f, 100-102, 117, 120f, 
123, 126f, 145, 162, 170, 176, 
181, 203f, 288f, 303f, 336f, 360 

Fluß, 47, 168 

Fortpflanzung, 141. Siehe 
Sexualität. 

Fötus, 276, 286, 288, 308 

Frau, 9f, 25, 30, 40f, 49, 79, 84, 89, 
91, 93f, 140f 171, 1776 193, 
202, 217, 223f, 228, 256, 263- 
265, 267f, 271, 275f, 279, 281, 
283, 285, 289, 291, 298, 308, 
314, 316, 325, 336, 350 


Freigelassener, 60, 71, 247 

Freiheit, 34, 47f, 58, 91-94, 96f, 140, 
144f, 150, 191, 271, 327 

Fremdheit, 113, 288, 365 

Freude, 165 

Frevel, 2916 362 

Frieden, 242, 244, 248, 253, 258f 

Frömmigkeit, 107, 140, 223, 324, 
341, 347, 351, 364 

Frömmigkeitspraxis, 173, 303, 348, 
363 

Frühgeburt, 292 

Funktionstrager, 306, 343f 

Fiirsorge, 31, 65, 199, 285f, 302, 
320 

Fiirstenbild, 180 

Fuß, 41, 66, 149, 233, 271, 298, 
304, 314, 327, 339, 349 

Futter, 207 

Galle, 185, 187, 332 

Ganzheitlichkeit, 76 

Gauklerkunststiicke, 192 

Gebet, 142, 173, 181, 220, 303, 
306, 324, 336-341, 343, 347, 
363 

Gebetshaltung, 306, 339 

Geburt, 31, 37, 49, 136, 157, 204, 
213, 272f, 276, 284, 293, 298f, 
307, 309-312, 316, 333 

Geburtenkontrolle, 295 

Geburtenrate, 274 

Gedächtnis, 169, 231 

Gedächtnismesse, 343 

Gefängnis der Seele, 38, 146, 184, 
200 

Gehirn, 41, 317 

Gehór, 169 

Gehorsam, 121 

Geist, passim 

Geisteskrankheit, 318 

geistige Behinderungen, 298 

Geistmitteilung, 139 

Geistverleihung, 202 

Geistwesen, 44, 110, 149, 158, 197f 

Geláhmter, 187 

Gelasius (Bischof), 306 

Geld, 221, 226, 289 

Gelenke, 308 

Gemeinschaft, 40, 42, 46, 52, 68, 86, 
142, 169, 241, 335 
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Gemeinschaftstreue, 71, 75 

Gemeinwesen, 40, 237, 273, 307f 

Generatianismus, 212 

Genossen, 58, 254 

Geometrie, 37, 209 

Gerechtigkeit, 37, 58, 63, 71-75, 88, 
90, 93, 121, 133, 180, 218, 225, 
227, 245, 247, 253-255, 257- 
260, 364 

Gericht, 12, 119, 171, 183, 2016 
342 

Geschichtstheologie, 120 

Geschlecht, 55, 1116 164, 328, 330 

Geschlechtlichkeit, 175, 177£, 182, 
291. Siehe auch Doppelge- 
schlechtlichkeit 

Geschlechtsverkehr, 141, 274, 280f, 
284, 291, 295, 319, 332, 336 

Gesellschaft, 2, 5, 36, 51, 53-56, 59, 
84, 91, 107, 225f, 240f, 262-266, 
280, 295, 298, 300, 310f, 325, 
328, 361 

Gesellschaftsform, 55 

Gesetz, 42, 46, 51, 55, 72, 89, 94- 
97, 115, 138, 140, 161, 168, 203, 
217, 263, 281, 286, 294, 308f, 
327 

Gesetzesgehorsam, 33 

Gesundheitswesen, 298, 301 

Gewalt, 245, 254f, 288, 355 

Gewissen, 35, 96 

Gibeoniten, 256 

Gichtbruch, 303 

Gitter, 38 

Gladiatorenkämpfe, 118, 249, 285, 
318 

Gleichheit, 34f, 40, 45, 48, 73f, 83, 
91-94, 97, 98, 140, 165, 193, 
220, 224, 316, 326, 345, 363 

Gleichwiirdigkeit, 181 

GliedmaBen, 168, 309 

Gliick, 12, 38, 180 

Glückseligkeit, 48f, 119, 236 

Gnade, 58, 89, 150, 170, 176, 181, 
191, 193, 243, 259, 341 

Gnosis, Gnostizismus, 15, 18, 20, 
44, 62, 100, 106, 108-115, 117, 
119-121, 124, 127-130, 135, 
139-144, 151, 155, 159, 161, 
164, 204f, 210f, 218, 261, 284, 


288-290, 301f, 305, 322, 328f, 
337, 354, 356f, 359f, 363 

Goldschmuck, 190 

Gottähnlichkeit, 136, 138-141, 
143, 150f, 214, 235, 253 

Gottangleichung, 164, 176 

Götterblut, 185 

Gottergebenheit, 214 

Götterkult, 60, 204, 254 

Gottesbeweis, 169 

Gottesdienst, 21, 92, 140, 218, 265, 
306, 316, 323-329, 335-338, 
341, 343-346, 348, 350-352, 
363 

Gotteserkenntnis, 38, 95, 111, 133, 
135, 137, 157, 164, 167, 171, 
176, 201, 212f, 215, 217f, 234, 
236f, 252, 255, 297, 313, 338 

Gottesferne, 67, 97, 109, 159, 298 

Gotteslästerung, 71 

Gottesnähe, 67f, 85, 97, 313, 346 

Gottesschau, 27, 111, 1415 180, 
355f 

Gottesverehrung, 38, 213, 252 

Götzen, 118, 124, 249 

Grab, 38, 184f, 221, 342 

Grabmal der Seele, 146 

Grammatik, 209 

Gras, 181 

Grausamkeit, 243 

Greis, 290, 312, 316 

Großfüßiger, 310 

Grundgesetz, 1 

Grundrechtecharta, 3, 353 

Gruppensprache, 11 

Güterethik, 358 

Gynäkologie, 271 

Haare, 195 

Hades, 349 

Halakha, 68 

Hals, 283 

Hand, 12, 31f, 35, 41, 53, 99, 122, 
123, 129, 132, 142, 150, 163, 
165, 198, 203f, 208f, 215f, 222, 
243, 256, 291f, 297, 304, 306, 
323, 330, 338-340 

Häresie, 156, 159, 162, 193, 204, 
258, 346, 360 

Harnröhre, 308f 

Häßlichkeit, 33, 216 


458 INDICES 


Haut, 184 

Hebamme, 308 

Heer, 249, 251 

Heil, 8, 93, 112, 170, 193, 222, 256, 
335 

Heiland, 188, 338 

Heilige, 128, 158, 181, 193, 334, 
358 

Heiliger Geist, 128, 175 

Heiligkeit, 101, 338, 346 

Heilsgeschichte, 15, 69, 92, 97, 
115, 158, 191, 209, 216, 223f, 
228, 256f, 341, 348, 353f, 358, 
367 

Heilsplan, 98 

Heilung, 27, 298, 302-304, 312f, 
321, 333. Siehe auch Krankheit 

Heirat, 160, 337, 344 

Hellenisierungsthese, 62 

Hemmnis der Seele, 226 

Hermeneutik, 140 

Hermetik, 210 

Herold, 170 

Herrlichkeit, 70, 89f, 96, 147, 223, 
313 

Herrschaft, 26, 55, 57, 65, 97, 99, 
135,157, 163, 180, 199, 203, 
223, 239, 250, 256f, 259, 355, 
357,361 

Herz, 66, 75, 90, 96, 145, 206, 217, 
345 

Himmel, 32, 80, 99, 111, 137, 141, 
149, 153, 166, 170, 197, 199, 
207, 233,338 

Himmelreich, 102, 167, 256, 347 

Himmelsblick, 38 

Himmelsgewächs, 80 

Himmelsgewólbe, 152 

Himmelskind, 170 

Himmelspflanze, 199 

himmlisches Jerusalem, 222, 256 

hippokratischer Eid, 275, 278 

Hirten, 84 

Hitze, 186 

Hochmut, 170, 231 

Hoden, 305 

Hoffnung, 97, 121, 165, 181, 278, 
304 

Hofzeremoniell, 345 

Holzhauer, 256 


Homoiosisethik, 102, 140, 189, 
235, 237, 239, 242, 338, 358, 
361 

Homousie, 175 

Hóren, 298 

Humanisierung, 263 

Humanismus, 68, 353, 365 

Humanität, 55, 57, 71, 75 

Hummerscheren-Syndrom, 298 

Hund, 291, 312 

Hunger, 190, 272 

Hure, 84. Siehe auch Prostitution 

Hybris, 209, 356 

Hygiene, 270 

Hygrometer, 266 

Hymnus, 220, 348 

Hypostase, 43f 

Hysterie, 318 

Ideenlehre, 24, 33, 43, 167 

Ideenwelt, 24, 27 

Indien, 310 

Indikation, 276 

Individualisierung, 97, 348 

Individualismus, 75, 88, 348 

Initiation, 329, 349 

Inkarnation, 86, 99, 132, 175f, 197, 
220f, 303 

Innozenz (Bischof), 306, 339 

Insekt, 182, 229 

Intelligenz, 196, 300 

Invaliditat, 300 

Inzest, 277, 285, 291 

Irrationales, 174 

Isaak, 78 

Isiskult, 333 

Israel, 66, 71f, 74, 84, 115, 256-258 

Jager, 142 

Jahwist, 64, 67f, 72 

Jakob, 78, 303 

Jenseits, 114, 190 

Jesus, 82, 84f, 87, 89, 91, 102, 122, 
126, 136, 1386 143f, 147, 158, 
176, 178, 187, 189, 222, 303, 
313, 327, 347, 354. Siehe 
Christus, Sohn, Aóyoc 

Johannes der Täufer, 86 

Josua, 256 

Juden, 25, 63, 91, 94, 133, 193, 240, 
247, 312, 325f, 337 

Jungfräulichkeit, 157, 167, 264, 
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Juvenalis 
Satura 6,592-597, 279 

Juwel, 239 

Kaiser, 345 

Kälte, 187, 190, 266, 319 

Kannibalismusvorwurf, 322 

Kanon, 63f, 114 

Kapernaum, 258 

Kapitalverbrechen, 255, 294 

Kappadokier, 7, 12, 16, 107, 146, 
162, 264, 302, 353, 356, 360 

kappadokische Theologie, 15, 162, 
359, 361 

Kardinaltugend, 17, 225, 255, 257 

Kastration, 294, 305f 

Katechese, 188 

Katechumenat, 349 

Keim, 39, 132, 146 

Kerker, 200 

Keuschheit, 157, 160, 179, 348 

Kinder, 39f, 96, 112, 139, 168, 189, 
193, 267, 270, 272, 275, 278, 
280-285, 287-291, 293f, 297, 
307-310, 312f, 316, 320, 328, 
331, 350 

Kindergrab, 289 

Kindersterblichkeit, 272, 278 

Kindesaussetzung, 20, 270, 272- 
275, 277f, 280-285, 287f, 290f, 
294-297, 307, 309, 312, 362 

Kindstötung, 278, 280f, 291, 294, 
312 

Kirchenbau, 305, 344f 

Kirchenordnung, 305, 336 

Klaue, 208, 298 

Kleidung, 60, 209, 327 

Klerus, 306, 336, 339 

Klugheit, 75, 225, 247, 255, 257 

Knechtschaft, 96 

Kniekehle, 314 

Knochen, 195 

Komödie, 35 

König, 30, 55, 66, 153, 180, 197, 
199,256 

Kónigin, 180 

Konstantin (Kaiser), 250, 263, 294 

konstantinische Wende, 5, 249f, 
260, 305f, 322, 349, 364 

Kontemplation, 55, 179, 220, 242, 


253, 348, 361f 

Kontingenz, 179 

Konzilien Siehe Synoden und 
Konzilien 

Kornelkirschenlanze, 244 

Körper, 14, 16, 22-23, 25-28, 38f, 
48, 67, 77, 81, 101-103, 112, 
114, 118-121, 124-127, 131- 
134, 141, 144-146, 1486 151- 
154, 157-160, 166-168, 173, 
176, 179, 183-188, 190, 193- 
198, 200-202, 204, 212f, 216, 
219-222, 227, 230-233, 236, 
239f, 261, 265, 267-269, 287, 
299, 303, 305f, 308, 319, 333f, 
336-339, 341-344, 351, 355f, 
358, 364 

Körperausscheidungen, 185f, 227. 

Körperhaltung, 207 

Körperlichkeit, 26f, 100, 157, 191, 
228, 230, 333, 361 

Körpersäfte, 185 

Kos, 301 

Kosmogonie, 132 

Kosmologie, 15, 18, 25, 27, 33, 36, 
43, 45f, 50, 52-54, 63, 78, 106, 
111, 130, 149, 157, 170, 175, 
178, 198, 231, 253, 261, 267, 
288, 298, 302, 322, 353, 357 

Kosmopolis, 46, 52, 113 

Kosmos, 24f, 28f, 32, 36, 41, 436 50, 
52, 54, 64, 66, 76, 89, 104, 109, 
111, 119, 128, 134, 141, 155, 
167,169, 179, 182, 194-197, 
199, 205f, 219, 225f, 229, 231f, 
239, 267, 338, 355-357, 361 

Kot, 227 

Kraft Gottes, 220 

Krankenpflege, 188 

Krankheit, 27, 70, 186-188, 193, 
201, 239, 242, 266-268, 298- 
303, 308, 3126 317, 319-321, 
332, 357 

Krätze, 305 

Kräuter, 271 

Kreatianismus, 200 

Kreuzform, 132 

Krieg, 20, 41, 107, 241-247, 249- 
251, 254-261, 272, 298f, 312 

Kriegsansage, 244 
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Kriegsdienst, 247-251, 255, 258, 
299 

Kriegsverletzung, 300 

Krone, 99, 180, 225, 252 

Kult, 5, 60f, 68, 110, 213, 218, 253, 
276, 304-306, 323-325, 341, 
343f, 351, 363f 

Kultur, 29f, 33, 52, 58, 60, 71, 107, 
151, 184, 200, 209, 245, 250, 
264f, 278, 325, 328, 364 

Kulturanthropologie, 17, 59, 227, 
244 

Kulturkritik, 18, 208, 353 

Kulturoptimismus, 353 

Kulturtechnik, 209 

Kulturtheorie, 15 

Kunstfertigkeit, 196 

Künstler, 189, 206, 208 

Kuriositat, 310 

Kyklopen, 30 

Kynik, 43, 47, 94, 309 

Kyrene, 276 

Lachen, 218 

Lahmung, 303f 

Laster. Siehe Tugend 

Lebenserwartung, 300 

Lebenshauch, 170 

Leber, 185 

Lehm, 122, 203 

Leibfeindlichkeit, 25, 66, 124, 126, 
135,169, 186, 340, 358f 

Leichen, 151, 301, 344 

Leiden, 172, 187, 191, 318 

Leidenschaft, 27, 44, 51, 118, 135, 
140, 150, 168, 175, 177-179, 
217, 289f, 295, 313, 332 

Lernen, 298, 300 

Licht, 90, 349 

Liebe, 168, 188, 220, 254, 258, 275 

Lindos, 276 

Lippe, 233 

Liturgie, 11, 92, 106, 30565 3226 
328f, 335, 338, 3426 345-348, 
350f, 362, 362-364 

Logostheologie, 87, 362 

Lohn, 119, 132, 189, 347 

Luft, 168f 

Luzifer, 229 

Magen, 185 

Magie, 317 


Magnetstein, 198 

Majestat, 70, 113, 227 

Makrina, 173, 302 

Makrokosmos, 45, 167, 169 
Malteserhündchen, 290 

Manetti, 69 

Mängelwesen, 18, 32, 37f, 50, 110, 
168, 198, 207, 219, 242, 252, 
261,355,357 

Manichier, 16, 232f, 258, 347 
Mann, 40 

Mannweiber, 284 

Maria, 122 

Markion, Markioniten 110, 114f, 
128, 130, 203, 228,330 
Martyrium, 113, 247, 249 
Mäßigkeit, 247, 255, 257 
Mäßigung, 51, 55 

Materialismus, 42 

Materie, 1, 4, 13, 27, 117, 157-159, 
192, 196, 198, 203, 231f, 333 
Materielles, 226 

Mauerzinnen, 208 

Maultier, 190 

Maus, 182 

Mayflower, 6 

Medikament, 275, 285 

Meditation, 44, 242, 253, 347 
Medizin, 25f, 30, 36, 167, 183,186, 
266-271, 274f, 279, 298, 300- 
304, 309, 317-322, 332 
Medizintheorie, 266-268, 332, 363 
Meer, 47, 99, 233 

Mensch, passim 

Menschen mit Behinderungen, 21, 
265, 297, 310f, 313f, 362, 365 
Menschenfreundlichkeit, 189 
Menschenklasse, 113 
Menschenrecht, 1, 3f, 6f, 13, 50, 64, 
69, 107, 241, 353 
Menschenwiirde, passim 
Menschheitsstaat, 243 
Menschwerdung, 139 
Menstruation, 268, 336 
Metaphysik, 1, 30, 219, 232, 271 
Metöke, 40 

Midianiter, 256 

Mikrokosmos, 45, 166-169, 179, 
199 

Milch, 217 
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Militar, 59, 243, 247, 250f, 308 

Mißbildung, 298f, 304, 309-311, 

313 

Mißgeburt, 289, 315f 

Mithraskult, 333 

Mittelalter, 9, 17, 45, 104, 107, 227, 

240, 260, 266, 302f, 309, 318, 

332, 343, 364f 

Mittelwesen, 90 

Mittlerschaft, 224 

Möbel, 209 

Monarchie, 37, 55 

Mönchtum, 164, 347, 350 

Mond, 226, 321 

Monismus, 105, 211, 355, 359 

Monster, 315 

Moral passim 

Mord, 72, 118, 248, 254, 281f, 285f, 

288, 290, 292-295 

Moses, 78f, 90, 134, 148, 153f, 286 

Mund, 173, 183, 185, 310, 314, 318 

Musik, 27, 142, 209 

Mysterium, 170f, 301, 324, 330, 

345, 351f 

mystische Vereinigung, 27 

Mythos, 30, 37, 70, 109, 244, 310 

Nachahmung Gottes, 70, 78, 146f, 

358 

Nachfolge, 2, 101, 174 

Nächstenliebe, 193, 225 

ächstenmord, 2878 

achtwache, 167 

acken, 314 

ag Hamadi, 109 

agetier, 182 

ahrung, 152, 217, 328 

amensgebung, 203 

ase, 132, 185, 227, 232, 308, 310, 
314 

Nathan, 75 

Nation, 8 

Nationalität, 164 

Nationalsozialismus, 1, 2 

Natur, 3f, 10, 13, 17, 30, 34f, 37, 39f, 

42, 45, 47-49, 51-53, 70, 74, 79- 

81, 92, 96, 119, 123, 135f, 152, 

162, 164, 167f, 170f, 173, 175f, 

178, 180f 191-193, 197f, 206, 

208f, 211, 215f, 221, 224f, 231- 

235, 237, 243, 246, 308, 315, 
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321, 328f, 333, 348, 357, 359f 
Naturgesetz, 78, 95f, 315 
Naturphilosophie, 27, 167, 196 
Naturrecht, 3f, 29, 33f, 37, 52, 79, 
120, 243, 253 
Naturwissenschaft, 194 
Nero, 49 
Neugeborenes, 20, 217, 265, 272, 
284f, 291, 307-310, 312f, 320 
Neunizäner, 163 
Neuplatonismus, 20, 24, 27f, 52, 
135, 153, 172, 184, 194, 208, 
219, 231f, 234, 242, 251, 269, 
301, 341, 361f 

Neurologie, 319 

Neuthomismus, 3 

Nijmegen-Schule, 11 

Noah, 314f 

Nomismus, 94 

Normabweichung, 298f 

Normen, 23, 33, 35, 38, 68, 74, 263 

Notwehr, 243 

Numa, 244 

Oberschenkelfraktur, 300 

Ochse, 117 

Oedipus, 277, 291 

Offenbarung, 65, 72, 74, 90, 95, 104, 
112, 114, 212, 215, 219, 284, 
289, 362 

Ohr, 186, 233, 308, 310 

Okonomie, 8 

Ontologie, 23f, 48, 57, 61, 144, 151, 
159, 162, 173, 1796 221f, 232, 
346, 356, 360 

Opfer, 142, 208, 249, 337, 340 

Organ, 24, 41, 148, 232, 267, 342 

Oribasius, 301 

Origenismus, 16f, 121, 144f, 148- 
150, 156-160, 162, 229, 231, 
234, 348, 356 

Orphiker, 273 

Paläopathologie, 299 

Palatin, 245 

Pantheismus, 47 

Papagei, 290 

Paradies, 67, 127, 137, 160, 179, 
193, 334, 348-350 

Paradoxographie, 309, 314 

Paränese, 89, 92, 94, 214, 355 

Partikularismus, 3, 75 
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Parusie, 93, 327 

Patronat, 204 

Paulinus von Nola, 338, 346 

Paulus, 8, 14-16, 27, 64, 82, 87-98, 
101f, 120, 122, 136, 138, 141, 
145, 181, 1926 253, 3046 341, 
354, 393, 395, 401£, 415, 418, 
425 

Pazifismus, 247f, 252 

peer group, 29 

peers, 58 

Pentateuchforschung, 64 

Person, 2, 13, 71, 73, 85, 93, 96, 
113, 198, 276, 327, 342 

Petrus, 93 

Pfau, 289 

Pferd, 133, 239f, 264, 284 

Pflanze, 26f, 32, 40, 47, 80, 125, 
192, 195, 230-232, 237, 275, 
288, 318, 343 

Pflegeleistung, 300 

Pflug, 117, 151, 209 

Pharisäer, 85, 312 

Philosophenelite, 55 

Physik, 42 

Physiognomie, 40 

Physiologie, 321 

physische Erlösungslehre, 175 

Pico della Mirandola, 7 

Piraten, 344 

Plasma, 123f 

Platonismus, 20, 23-27, 32f, 36, 38, 
41, 43-47, 50-53, 66, 77f, 105- 
107, 109, 113, 122, 124, 129- 
136, 143, 145, 151-156, 158, 
163f, 172-174, 178, 182, 198, 
200f, 207f, 214, 219, 221, 225, 
230-232, 242, 251f, 261, 277, 
288,309, 353, 355-359 

Pneumatiker, 130 

Póbel, 224 

Polis, 35f, 40, 52, 113 

Politik, 1, 19, 33, 37, 40, 45f, 49, 
51, 56-58, 94, 237, 244f, 263, 
265, 270, 297 

Pracht, 169 

Prádestination, 86f, 259 

Práexistenz, 23, 136, 146, 157,163, 
177,199, 218, 230, 343, 356 

Praxis, 4 


Predigt, 82, 85, 90f, 93f, 347, 350, 
359,364 

Prestige, 338, 346 

Priester, 60, 337-339, 343, 346 

Priesterschrift, 65, 69 

Prometheus, 38 

Prophetie, 65, 73, 190 

Prostitution, 49, 278, 284f, 291. 
Siehe auch Hure 

Protagoras, 37 

Protreptik, 210, 214 

Providenz, 209 

Psalmengesang, Psalmodie, 167, 
348 

Psalter, 143 

Psychologie, 26, 47, 178, 196, 200 

Purpur, 180, 206 

Pygmáe, 314 

Pythagoreer, 201 

Qualitätenpathologie, 267 

Querschnittslahmung, 299 

Rabe, 125, 282 

Ráchung, 258 

Rang, 78, 1046 134, 141, 174, 229, 
346,361 

Rationalität, 37, 154, 178, 310 

Rauber, 84 

Raubvógel, 281 

Realität, 23, 54, 59, 87, 237f 241, 
285, 295, 346 

Recht, 1, 3, 34, 55, 84, 244, 253 

Rechtfertigungslehre, 7, 88f, 96, 
346, 425 

Rechtspositivismus, 4 

Rechtsrelativismus, 4 

Rechtswissenschaft, 1, 3, 7, 51, 241, 
244, 246, 282 

Reformatoren, 7, 347 

Regenpfeifer, 290 

Reich Gottes, 85, 112, 124, 327, 
330,345 

Reichtum, 11, 48, 126, 170, 254 

Reinheit, 60, 160, 184, 186,318, 
336, 357, 363f 

Reinigung, 318, 322, 333, 344 

Reiseliteratur, 309 

Rekapitulation, 120-123, 354 

religionsgeschichtliche Schule, 85 

Religiositat, 218 

Republik, 27, 54f, 57, 59, 239f, 261, 


SACHREGISTER 463 


361 

Rhetorik, 118, 151, 209 

Richter, 66, 73, 84, 171, 201f 

Rigorismus, 87, 302 

Rinder, 284 

Ritual, 118, 244, 364 

Ritus, 92, 243f, 248, 250, 276, 319, 
324f, 332, 334, 347 

Rotze, 186 

Rüssel, 216 

Rutenbiindel, 206 

Saftelehre, 267 

Sakralisierung der Freiheit, 91 

Sakrament, 324, 335, 348 

Samen, 39, 203f, 268, 3315 336 

Satan, 349 

Sättigungsmahl, 329 

Saturn, 249, 254 

Säugling, 283 

Schaf, 284 

Scham, 48, 58 

Schande, 59f, 275, 320 

Scharfsinn, 205, 316 

Schattenfüßler, 314 

Schauen, 90, 133, 167 

Scheidung, 84 

Schicksal, 68, 71f, 157, 244, 264, 
286, 289, 291, 298, 313, 316 

Schiff, 209 

Schlaf, 169 

Schlangenähnlichkeit, 216 

Schlauheit, 196 

Schleier, 89 

Schleim, 185-187 

Schlucken, 186 

Schmerz, 308 

Schminken, 170, 202 

Schmuck, 137, 201 

Schnabel, 208 

Schnake, 182 

Schönheit, 33, 44, 138, 168, 171, 
180, 185, 191, 206, 213, 216, 
219, 223, 276, 357 

Schöpfung, Schöpfungsbericht, 
Schöpfungsgeschichte passim 

Schöpfungstheologie, 64f, 68, 70f, 
73f, 121, 127, 164, 174, 196, 
212, 261, 295, 348, 358, 362 

Schreiben, 126, 129, 222 

Schreien, 308 


Schriftlesung, 350 

Schuld, 313, 330, 334 

Schuldsklaven, 71 

Schiiler, 139 

Schulter, 41, 314 

Schwangerschaftsabbruch, 20, 25, 
265, 270-276, 278-281, 283- 
286, 288, 290, 292-295, 297, 
309, 362 

Schweiß, 185, 193 

Schwelgerei, 185 

Schwert, 160, 248f, 255 

Schwitzen, 319 

Seele, passim 

Seelenlehre, 22, 24-26, 28, 133, 
153, 1726 184, 196, 200, 212, 
234, 273, 361f 

Sehen, 298 

Selbstbeherrschung, 51 

Selbsterkenntnis, 36, 44, 135, 137, 
154, 162, 206, 234, 255 

Selbsterniedrigung, 150 

Selbstverstümmelung, 305 

Selektion, 308, 311 

Seligkeit, 180, 189, 316 

Semantik, 240 

semitische Gesellschaften, 55 

Septuaginta, 62, 69, 73, 85, 90, 281, 
292, 334, 354, 357, 367 

Sexualethik, Sexualmoral, 280f, 285, 
288, 291, 295, 337, 347 

Sexualität, 79, 136, 228, 268, 271, 
290, 344 

Sexualpraxis, 274, 282, 290 

Sezieren, 301 

Sinne, 168, 195, 207, 217, 237, 308 

Sinnenlust, 217 

Sintflut, 70, 225, 341 

Sittengesetz, 3 

Sittenlosigkeit, 249 

Skiopoden, 314 

Sklaverei, 9, 34, 37, 40f, 48, 57, 60, 
71, 91-94, 140, 193, 221, 223, 
237, 239f, 247, 256, 263-265, 
278, 280, 285, 291, 294, 300, 
311, 325f, 346, 350 

Skythen, 193 

Sohn, 70, 123, 137f, 149, 163, 175f, 
180, 190, 213, 219f, 233 

Sokrates, 22-25, 33-37, 154, 178, 
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225,277, 309, 342 

Soldatendienst, 248 

Soldateneid, 250 

Sondersprache, 11 

Sonne, 24 

Sophistik, 31, 33-35, 37£, 40, 51, 91 

Sorgen, 67, 183, 350 

Soteriologie, 15, 39, 112, 144, 158, 
175 

Sparta, 273, 307, 320 

Spazierengehen, 227 

Speien, 186 

Speise, 168, 318, 347 

Speiseröhre, 308 

Spiritualismus, 121 

Spiritualitat, 348 

spirituelle Gleichheit, 91 

Spitzkopf, 289 

Sprache, 12, 18, 29, 32f, 35, 42, 46, 
53, 142, 196, 1996 207, 2186 
240, 252, 286 

Spucke, 227 

Staat, 36f, 74, 239, 2426 250, 260, 
263, 301, 307f 

Staatstheorie, 94 

Statue, 60, 189 

Staub, 150, 153, 181 

Stein, 195, 232, 275, 342 

Sterblichkeit, 30, 43, 81, 153, 163, 
167, 187, 193, 217 

Steuer, 284 

Steuererheber, 84 

Stimme, 169, 314 

Stirn, 132, 314 

Stoa, 18, 25f, 28, 45-54, 66f, 68, 77Ё, 
87, 92, 94f, 106, 113, 135, 143, 
155,166, 169f, 178, 196, 198f, 
204f, 207, 213, 224, 226, 236, 
243, 245, 251, 256, 261, 274, 
288,353,355-357,359 

Stoizismus, 23, 45 

Strafe, 67, 119, 188, 273, 307, 312f, 
334 

Streben, 39, 59, 137, 151, 1656 169, 
176, 259, 339 

Stufenanthropologie, 140, 256 

Stufenerkenntnis, 256 

Stufenethik, 140, 256 

Stufenordnung, 79, 195, 231, 288 

Stundengebet, 347 


Substanz, 112, 145, 173, 203, 231, 
234f, 332, 352 

Sühne, 333 

Sünde, 89, 95, 97, 101, 117, 1216 
147,150, 158, 161, 164, 181, 
187f, 234, 237, 256, 259, 284, 
312f, 327, 331£, 334, 341, 357 

Sündenfall, 67, 79, 89, 122, 125f, 
137, 1586 165, 177, 1916 202, 
215, 222-224, 228, 256, 351, 
356, 363 

Sünder, 83-85, 88f, 91, 330 

Sunion, 276 

Synkretismus, 12, 109 

Synoden und Konzilien 
Ancyra, 294 
Arles, 250, 306 
Elvira, 294 
Konstantinopel, 156 
Lerida, 294 
Nizáa, 306 
Trullanische Synode, 294 

Syrien, 344 

Szepter, 30, 180 

Tapferkeit, 142, 225, 247f, 251, 255, 
257# 

Tastgefiihl, 198 

Taubheit, 72, 2996, 303, 309, 311 

Taufe, 92, 139, 158, 161, 164, 202, 
215, 220, 228, 324, 326, 329- 
336, 341, 347-349, 356, 363 

Teleologie, 268, 362 

Tempel, 60, 101, 140, 142, 149, 
183f, 278, 337, 342 

Temperatur, 266-268 

Ternar, 235 

Teufel, 144, 347 

Theodizeefrage, 258, 315 

Thermometer, 266 

Thersites, 289, 312 

Thron, 149 

Tiberius (Kaiser), 300 

Tier, 1, 4, 13, 18f, 27-34, 38-40, 42, 
44-48, 54, 57, 65, 67, 73, 79£, 95, 
99, 104, 118, 125, 127f, 131- 
134, 1416 147, 150-153, 166, 
174, 177, 182, 1915 194-198, 
205, 207-209, 2156 218, 220- 
222, 224-233, 236-238, 245, 
252, 264, 267, 281, 288, 290, 
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306, 318, 340, 342, 348, 350 

Tod, 18, 23, 27, 32, 35, 38, 42, 48, 
60, 67, 70, 97, 112, 121, 157, 
173, 183, 187, 199, 222, 226, 
230, 265, 276, 278, 281, 284, 
286, 291, 293, 307, 318, 322, 
333, 344, 356f 

Todesstrafe, 190, 255 

Toter, 185, 191 

Tötung, 20, 71, 118, 185, 191, 249, 
252, 255, 265, 281, 285, 287, 
292 
Tótungsverbot, 248, 254, 312 

Traditionsbegriff, 335 

Traduzianismus, 136, 200, 203 

Tragódie, 35 

Tráne, 193 

Transzendenz, 35, 38 

Trauer, 83, 183, 318, 350 
Trauerhaus, 276 

Traumgebilde, 169 

Trichotomie, 96, 102, 127, 354 

Trieb, 28, 48, 174, 200, 231, 236 

Trinität, 132, 160, 163, 175, 220, 
231,235 

Trinken, 187, 256 

Trockenheit, 186, 266f, 332 Siehe 
auch Feuchtigkeit 

Tugend, 36, 40, 46f, 49, 54, 58, 68, 
79, 125, 128, 133, 135, 140, 142, 
145, 148-150, 154, 161, 164, 
173, 175, 1776 180, 184, 189, 
194, 213, 221-225, 239, 246f, 
251f, 255f, 261, 338, 360 

Tugendlehre, 37, 45, 52, 125, 151, 
155, 178, 222f, 225, 247, 255f 

Tun-Ergehen-Zusammenhang, 72, 
187, 313 

Typologie, 77 

Überbevólkerung, 274 

nfall, 299 

ngehorsam, 121 

ngerechtigkeit, 202, 227, 259 

ngeschlechtlichkeit, 177. Siehe 

Geschlechtlichkeit 
niversalgemeinschaft, 53f 
niversalismus, 46, 48, 67-69, 74f, 
84f, 87, 91, 330 
nmenschlichkeit, 190 
nrat, 227, 283 
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nrecht, 45, 60, 73, 189, 192, 243f, 
254, 258, 284 
nreinheit, 59f, 184-186, 188, 276, 
278, 286, 318-320, 322, 334, 
336, 344, 357, 363f 
nscheidbares, 154 
nsterblichkeit, 43, 81, 112f, 125, 
128, 132, 153f, 162f, 168, 170, 
174, 176, 180f, 183f, 191, 196, 
198, 212f, 231f, 234, 251, 351 
ntreue, 220 
nveränderlichkeit, 44, 177f, 232 
nvergänglichkeit, 23, 101, 123, 
125,154 
nverstehbares, 212 
nwissenheit, 183, 331, 350 
ppigkeit, 227 
rbild, 46, 71, 100, 176, 180 
rgemeinde, 321 
rgeschichte, 64, 70 
rgestalt, 78 
rkirche, 62, 326 
rsünde, 187 
rzustand, 132, 158, 220, 253,255, 
355 
Valentinian (Kaiser), 294 
Valentinus, Valentinianismus, 110- 
114, 139, 329 
Vasenmalerei, 311 
Vater, 102, 115, 126, 132, 148f, 163, 
175f, 189, 219, 282, 338 
Verähnlichung, 135, 164 
Verantwortung, 51, 97, 117, 185, 
252, 256, 277 
Verbannung, 279 
Verbrechen, 207, 248, 252, 254, 291 
Verdauungswerkzeuge, 227 
Vereinigte Staaten, 265 
Vereinte Nationen, 1 
Verfallsbiographie, 289 
Verganglichkeit, 96, 101, 175, 189 
Vergebung, 331 
VergeBlichkeit, 183, 350 
Vergöttlichung, 44, 139, 146, 231, 
234 
Verhaltensstörung, 300 
Verheiratung, 144, 264 
Verheißung, 68, 115, 165, 180, 348 
Verlangen, 169, 331 
Vernunft, 18, 26f, 31, 40-42, 46, 48- 
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51, 53, 81, 122, 124, 128, 142, 
152f, 155, 165, 169, 175, 177, 
181, 191, 195, 198, 208, 213- 
215, 218, 223, 233, 237, 246f, 
253f, 256, 266, 290, 297, 311, 
323, 333, 338, 355, 361 

Versehrtheit, 298, 300 

Verunreinigung, 100, 160, 227, 
276, 291, 318, 322. Siehe 
Unreinheit 

Vervollkommnung, 44, 101, 135, 
1396 1476 150, 181, 208, 288 

Verwandtschaft, 18, 47, 51, 122, 
133,151,159,162, 180, 196, 
300, 340, 343f, 356 

Verweslichkeit, 185 

Vieh, 153, 233 

Vierfüßler, 166 

Virginitatsideal, 16 

Vögel, 30, 67, 153, 233, 289£, 312 

Völkerrecht, 243 

Vólkerwanderung, 250, 259f 

Vollkommenheit, 99, 156, 158, 172, 
195, 223, 289, 316 

Vorbild, 138 

Vorratshaltung, 209, 218 

Vorsehung, 49, 95, 198, 213, 226, 
235,288 

Vorsokratiker, 272 

Waffengewalt, 241 

Wahlfreiheit, 203 

Wahrnehmung, 168, 173, 220, 231, 
237 

Waisenkind, 290 

Wange, 185 

Waschung, 318, 336 

Wasser, 142, 331, 333f, 336 

Wasserschópfer, 256 

Weiber, 284 

Weihe, 248, 335 

Weihnachtsgottesdienst, 324 

Wein, 320 

Weisheit, 33, 38, 65, 74f, 99, 147, 
170, 178, 182, 208, 215, 225, 
255,313 

Wertbegriff 2 

Wertegeflecht, 12, 19, 56, 240 

Wertetextur, 12, 19, 54-57, 59-61, 
107, 225, 237, 240f, 244, 250, 
252, 261, 351, 360 


Wertordnung, 54 

Wesen, passim 
Wesenseinheit, 163, 173, 219 
Wesensgleichheit, 189 
Wesensverwandtschaft, 328 
Wesensvollendung, 53 

Wiedergeburt, 3315 341, 347 

Wiedervergeltung, 286 

Wille, 30, 42, 67, 76, 119, 122, 134, 
157, 169, 175, 177, 181, 191, 
197, 204, 209, 231, 236, 254f, 
355 
Willensentscheidung, 175, 178, 
222f, 256 
Willensfreiheit, 48, 198 

Wirtschaft, 264, 265, 270, 325 

Witwe, 144, 264, 290 

Wohlgefiigtheit, 170 

Wohlgestimmtheit, 170 

Wohltatigkeit, 7, 135, 167, 189, 
225 

Wohnung der Seele, 189, 194 

Wucherer, 84 

Wunder, 86, 126, 303, 315f 

Wiirfelspieler, 84 

Zähne, 232 

Zeremonie, 244, 345 

Zeugung, 163, 200, 204, 217, 280, 
288, 290, 295 

Zeus, 30, 49, 342 

Ziege, 284 

Zielbestimmung, 38f, 54, 141, 164, 
295, 361 

Zier, Zierde, 206, 239 
Ziervé gel, 289 

Zirkusspiele, 249, 322 

Zoll, 83f, 91, 284 

Zorn, 151, 189, 254, 311 

Zugtier, 238 

Zusammenjochung, 127 

Zwang, 35, 48 

Zweckmäßigkeit, 213 

Zwergwüchsiger, 311 

Zwiebel, 318 

Zwietracht, 254 

Zyklop, 310 


